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ἀλλὰ τούτων δὴ ἕνεκα χρὴ ὧν διεληλύθαμεν, ὦ Σιμμία, πᾶν ποιεῖν ὥστε ἀρετῆς καὶ
φρονήσεως ἐν τῷ βίῳ μετασχεῖν: καλὸν γὰρ τὸ ἆθλον καὶ ἡ ἐλπὶς μεγάλη.
Per tutte queste ragioni che abbiamo spiegato, Simmia, bisogna fare ogni cosa per
partecipare della virtù e della saggezza nella vita: perchè bella è la gara e grande la
speranza.
Platone, Fedone
In un universo dove tutto passa come un sogno,
non ci perdoneremmo di durare per sempre.
Non mi addolora che le cose, gli esseri, i cuori siano perituri.
Ciò che mi affligge è che siamo unici.
M. Yourcenar, Novelle Orientali. 
Avrei voluto, se fosse stato possibile,
non usare alcuna espressione generale,
ma suggerire al lettore i pensieri attraverso la pura e semplice
presentazione d’un susseguirsi di dati singoli.
E. Auerbach, Prolegomena zu Mimesis, 1946. 
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Introduzione.
I. Inni agli dei ed encomi di uomini eccellenti.
Il mito di Atlantide è stato studiato moltissimo nel corso del tempo, da un punto di vista
storico-antropologico, politico, letterario. L'esempio del rinnovato interesse, dei nostri
giorni, può esser trovato nel sistematico e recente commento di Nesselrath1, che ha il pregio
di mettere in fila le discussioni della critica moderna sui temi centrali del Crizia. Eppure, lo
studioso che voglia accostarsi all'analisi di Atlantide si trova, almeno ad un primo e
superficiale contatto, quasi spiazzato di fronte alla costruzione che Platone ci offre. Gill, in
un contributo giustamente famoso, afferma che Platone con Atlantide sta iniziando il suo
pubblico ad un nuovo genere letterario e lo sta incoraggiando «to play the game of fiction,
that is, the game of pretending to treat as ʽtrueʼ what is know to be ʽfalseʼ2». Non solo; le
descrizioni attente e accurate dell'isola, l'affermazione di Socrate secondo cui non siamo di
fronte ad un πλασθεὶς μῦθος, ma ad un ἀληθινός λόγος3, ha portato non pochi ricercatori a
trascorrere il proprio tempo andando a ricercare la vera isola di Atlantide nel mar
Mediterraneo: ricerca che, a nostro avviso – e ora vedremo perché – non può che
concretizzarsi in un, per così dire, nulla di fatto. 
L'interpretazione che proveremo a dare nel corso di queste pagine, trova la sua base in una
considerazione sul ruolo della poesia nella città ideale, presente all'interno degli stessi
dialoghi platonici. Nel famoso passo del X4 libro della Repubblica, in cui si discute del
compito dell'epica nel quadro educativo fin qui delineato, Socrate afferma questo: εἰδέναι δὲ
ὅτι ὅσον μόνον ὕμνους θεοῖς καὶ ἐγκώμια τοῖς ἀγαθοῖς ποιήσεως παραδεκτέον εἰς πόλιν5.
Se, cioè, Omero e la lirica costruiscono una poesia addolcita e che crea piacere all'interno
della città, questa non è, secondo Platone, la poesia che deve avere statuto educativo nella
città ideale che ha costruito. Allo stesso tempo, in un periodo successivo, il contributo della
Poetica di Aristotele è indicativo del dibattito affrontato da Platone. Nel IV capitolo, lo
Stagirita parafrasa le parole platoniche della Repubblica: διεσπάσθη δὲ κατὰ τὰ οἰκεῖα ἤθη ἡ
ποίησις: οἱ μὲν γὰρ σεμνότεροι τὰς καλὰς ἐμιμοῦντο πράξεις καὶ τὰς τῶν τοιούτων, οἱ δὲ
1 Si veda: Nesselrath, Platon. Kritias, Gottingen 2006. Un utilissimo strumento di lavoro, che analizza in
maniera precisa e sistematica tutto il Crizia, riportando le diverse voci della critica antica e moderna. 
2 Gill (1993), p. 64. Il contributo citato analizza il mondo della “fiction” platonica in relazione alla
discussione sulla poesia presente nella Repubblica. 
3 Tim. 26 e4.
4 Per il dibattito sullo statuto del X libro nell'impianto complessivo della Repubblica, cfr. Notomi-Brisson
(2013).
5 Rep. 607 a3 – 5. 
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εὐτελέστεροι τὰς τῶν φαύλων, πρῶτον ψόγους ποιοῦντες, ὥσπερ ἕτεροι ὕμνους καὶ
ἐγκώμια6. Il punto è quello della corrispondenza fra narratore e oggetto del racconto, con la
definizione generale della poesia di rango elevato attraverso le parole ὕμνους καὶ ἐγκώμια.
Lungi dall'intendere in termini tecnici gli inni e gli encomi, Aristotele si rivolge,
generalmente, alla composizione poetica di elevata nobiltà, che corrisponda, per costume,
indole ed educazione, a colui che la compone. In un contributo capitale, che a più riprese
citeremo nel corso dell'analisi, Giuliano discute proprio del ruolo della poesia nella città
ideale7. In particolare, in maniera contrapposta a tutta quella critica che vuole le arti
figurative e la poesia mimetica espulse dalla kallipolis, lo studioso afferma che la μίμησις
trova pieno spazio nel sistema educativo platonico, a patto che sia μίμησις di cose
eccellenti8. L'affermazione socratica appena citata, unitamente al commento aristotelico, va
in questa direzione: devono essere accolti nella città inni agli dei ed encomi di uomini
virtuosi. L'eccellenza, dunque, è la chiave per comprendere quale genere di poesia sia da
ammettere all'interno della città ideale, che Platone ha costruito nel corso della Repubblica.  
Da questa base, possiamo ricavare almeno due spunti di riflessione su cui innestare la
trattazione. 
II. Repubblica e Timeo - Crizia: una continuità letteraria. 
Il sommario delle prime pagine del Timeo, richiesto da Timeo e fatto da Socrate, riassume il
dialogo del giorno precedente9. Emerge, dunque, un rapporto chiaro fra la Repubblica e i
due dialoghi che stiamo prendendo in considerazione. Il dibattito della critica, rispetto a
questo tema, si è soprattutto soffermato su una reale coerenza di contenuti10; se, cioè, gli
elementi cardinali delineati nella Repubblica si ritrovino pienamente anche nel Timeo-
Crizia, primo fra tutti, il ruolo e lo sviluppo dei filosofi-re. Moltissimi11 sono stati gli
6 Poet. 1448 b 24- 27.
7 Cfr. Giuliano (2005), in particolare Cap, I. La dottrina della mimesis poetica. 
8 Infatti proprio Giuliano (2005), p. 121, così commenta il passo del X libro della Repubblica: “Come nel III
libro, e pur dopo una distinzione formale tra generi poetici, nell'indicare la poesia da ammettere Platone
non faceva riferimento a nessuno di quelli in specifico, ma ad un certo qual modo di fare poesia, cui tutti i
generi avrebbero potuto e dovuto conformarsi, così ora, nel X, la designazione di ὕμνοι θεοῖς ed ἐγκώμια
τοῖς ἀγαθοῖς rimanda non già alla convenzionale poesia innologica ed encomiastica, agli inni ed encomi
come intesi nelle tradizionali convenzioni letterarie, ma bensì a tutto ciò che, della poesia, costituisca
effettivamente, nella prospettiva platonica, celebrazione degli dei ed eroi per come sono in realtà ed
esaltazione di uomini ἀγαθοί nel senso genuino del termine.”
9 Tim. 17 a1 – 19 b1. 
10 Il dibattito della critica si è spesso riferito anche al piano cronologico dei dialoghi platonici. Il Timeo
infatti è collocato all'interno delle feste Panatenee che, nel calendario greco, avevano luogo nel mese di
luglio; la Repubblica, invece, è collocata all'inizio di giugno, in occasione delle Bendidie. Cfr. Owen
(1953), Clay (1997). 
11 Per citarne alcuni: Gill (1980), Pradeau (1997), Rowe (1999), Morgan (2012), Nercam (2016). 
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interventi che discutevano questo tema. Non è lontano il contributo di Vegetti12, che, con
completezza, traccia un quadro, imperniato sulla realizzabilità della città ideale che, dalla
Repubblica, arriva alle Leggi. 
Questo dibattito, a nostro avviso, se tenuto su un piano strettamente “storico” e di ricerca di
elementi di verità (intesa nel senso moderno del termine), rischia di non cogliere il punto
della questione. Ciò che proveremo a dimostrare, infatti, è una reale congruenza di metodi e
prassi letterarie fra la teorizzazione della Repubblica e il mondo concreto di Atlantide, che
veicolano contenuti filosofici se non identici, quantomeno vicini fra di loro. Ciò che
intendiamo affrontare è lo statuto del mito di Atlantide, inserito nel contesto più ampio della
riflessione platonica sulla città ideale. La critica sensibile all'interpretazione letteraria13 non
ha mancato di far presente le diverse componenti presenti nel racconto di Atlantide: un mito
che è tanto politico – per la trasposizione della città ideale della Repubblica in uomini veri e
concreti -, tanto pedagogico, tanto un esempio di fiction e scrittura filosofica. Queste varie
componenti, come vedremo, si intrecciano fra loro dando vita a un processo letterario
decisamente innovativo, che però è legato con un filo diretto tanto con la Repubblica, tanto
con la prassi poetica platonica in termini di costruzione del linguaggio filosofico14. Ciò che
manca, nella bibliografia atlantidea, è uno studio sistematico sul lessico e sul testo platonico
che analizzi le immagini della città ideale, nella prospettiva della μίμησις dell'eccellenza, in
un ponte tra Repubblica e Timeo-Crizia. La dimostrazione di una tale continuità – ravvisata
in termini di intuizione - , a nostro avviso, può esser verificata soltanto a partire dal testo di
Platone. La questione del perchè Atlantide esista e di come esista in relazione alla
Repubblica è il nucleo della nostra indagine. Partendo dalle categorie letterarie che Platone
stesso inserisce nei suoi dialoghi15, e dalla sua discussione attorno alla poesia ammessa nella
città ideale, dovremo entrare nel mondo concreto della kallipolis, costruito attorno al
racconto di Solone e dei sacerdoti Egizi che Crizia riferisce, rispondendo così alla richiesta
di Socrate. 
12 Il titolo del lavoro di Vegetti (1999) è emblematico: L'autocritica di Platone. Il Timeo e le Leggi. Sul
rapporto fra Timeo e Repubblica, così si esprime, p. 18: “La continuità fra Repubblica e Timeo viene da un
lato enfaticamente sottolineata, ma dall'altro resa dubbia, equivoca e poco credibile per i lettori usi ad
interpretare i messaggi di Platone mediante i complessi dispositivi letterari di cui egli si vale spesso per
collocare ad una distanza “ironica” alcune delle asserzioni esplicitamente formulate nei suoi testi. Occorre
allora chiedersi quale sia il senso di questo doppio messaggio di continuità e al tempo stesso di distanza
fra i due grandi dialoghi.” Lo studioso risolve così le questioni: identifica i filosofi-re nei sacerdoti del
racconto di Solone e attribuisce e Timeo, Crizia ed Ermocrate quel nuovo gruppo dirigente (il γένος di
fondatori e legislatori) che nella Repubblica veniva delineato. In tutto ciò, permane “al tempo stesso una
continuità e una trasposizione, o presa di distanza, rispetto alla Repubblica.”
13 Ad esempio Rowe (1999), Reydam-Schils (2011), Regali (2012), Tulli (2013), Casanova (2013). 
14 Per questo, si veda Gaiser (1984), in particolare l'ultima parte del suo lavoro: I miti di Platone
sull'esempio di Leggi X 903 b – 905 d. 
15 Per cui, si veda soprattutto Nightingale (1995). 
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III. Μίμησις di uomini eccellenti: l'encomio della città ideale. 
C'è, nel Timeo, un'affermazione di Socrate che ben si associa al X libro della Repubblica e,
a nostro avviso, lo completa, nell'impianto generale del processo letterario. Socrate infatti,
dopo aver espresso il suo desiderio di vedere gli animali in movimento (cioè la città ideale
in azione), compie quello che, nella critica moderna, chiameremmo excusatio: ταῦτ᾽ οὖν, ὦ
Κριτία καὶ Ἑρμόκρατες, ἐμαυτοῦ μὲν αὐτὸς κατέγνωκα μή ποτ᾽ ἂν δυνατὸς γενέσθαι τοὺς
ἄνδρας καὶ τὴν πόλιν ἱκανῶς ἐγκωμιάσαι16. Come si nota, ciò che Socrate non si sente in
grado di fare è un encomio della città ideale, e si rivolge ai suoi interlocutori per affidare
loro il compito. L'allineamento con la Repubblica, a questo primo e superficiale contatto,
esiste, se guardiamo a quale tipo di poesia viene ammessa nella città ideale: inni agli dei ed
encomi di uomini eccellenti. La critica non ha mancato di studiare il ruolo del poeta e della
poesia nella città ideale17, partendo dalla discussione sulla μίμησις nel III e X libro della
Repubblica. Forse, però, è possibile andare oltre – come in altre occasioni, per altri dialoghi,
è stato fatto18 - e analizzare come la complessa architettura compositiva della Repubblica
abbia dei fili strettamente intrecciati con Atlantide. Se, infatti, la poesia ammessa nella
kallipolis è poesia di uomini eccellenti, e se ciò che Socrate non si sente di fare, ma lo affida
come compito a Timeo e Crizia, è un encomio della città ideale, è allora possibile dedurre
che in Atlantide dovremmo trovare temi, metodi e prassi poetica della città ideale in azione.
Allo stesso modo, sarà interessante comprendere come il dibattito sulla μίμησις riviva nel
mito di Atlantide; se, infine, la teorizzazione della Repubblica, tanto della politica – quindi
della città ideale -, tanto della poesia – quindi la μίμησις di uomini eccellenti -, trovi spazio
e sia fondamento del mito di Atlantide, nel segno della nuova poetica platonica che è ben
lungi dall'essere espulsa dalla kallipolis. 
Su queste basi teoriche, questo lavoro si propone di scavare in profondità nel testo
platonico. L'obiettivo è di ricavarne delle immagini, poiché Platone così lavora e scrive: la
scrittura della filosofia è principalmente scrittura di immagini filosofiche, che abbiano la
portata conoscitiva tale da proporre un nuovo modello di stato ideale19. Quindi l'immagine
16 Tim. 19 c8 – d2. 
17 Sono innumerevoli i contributi che ampliano questo dibattito. Citiamo, come esempio, Arrighetti (2006),
Dixsaut (2005), Dalfen (1974), Morgan (2000), Murray (1999), Petraki (2011). Per contributi più specifici,
si rimanda alla Bibliografia.  
18 Basti pensare al volume di Brisson (1982), sullo statuto del mito platonico, e di Collobert-Destrée-
Gonzalez (2012), che raccoglie diversi contributi, con l'intenzione di analizzare l'uso del mito nei dialoghi,
tanto da un punto di vista teorico, tanto sul versante della prassi letteraria, a diretto contatto con il testo.
Manca, in questo comunque prezioso volume, un approccio diretto ad Atlantide. 
19 Sul concetto di immagine filosofica, sarà utile consultare Palumbo (2008). 
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del movimento, con la trottola della Repubblica; il grande percorso educativo, di cui Socrate
è giudice unico; lo splendido affresco costruito dal πολιτειῶν ζωγράφος, che muove, a sua
volta, gli animali incisi sulla pittura; l'ordine ideale e divino a cui il filosofo e la città ideale
devono assomigliare, specchio filosofico del processo mitopoietico; ed infine, il mito della
caverna che entra nell'isola di Atlantide. 
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Capitolo I
La città di Socrate tra pittura e movimento.
I. 1. L'ouverture di Atlantide: il discorso di Socrate.
Nelle prime pagine del Timeo, lo scambio dialogico fra gli interlocutori presenti – Socrate,
Timeo, Ermocrate e Crizia – inizia dal ricordo degli argomenti trattati il giorno precedente,
riassumendo quelli che, a detta di molti20, sono i temi discussi nel contesto letterario della
Repubblica, con una elencazione quasi catalogica. Timeo si limita ad affermare e rafforzare
i brevi discorsi del maestro, senza intervenire direttamente sugli argomenti. Fin dalle prime
battute del dialogo è chiara la centralità del personaggio di Socrate nel ricordare ciò che è
stato detto il giorno prima: Timeo rivela in modo palese di non ricordarsi tutto e chiede al
maestro di riprendere dal principio il filo dei discorsi. Questo iniziale e veloce scambio di
battute consente così l'adeguata preparazione, sotto il segno della veridicità delle
affermazioni – in quanto è proprio Socrate colui che riprende la descrizione della kallipolis21
– per aprire lo scenario tanto del mito di Atlantide, quanto del demiurgo e dell'impianto
cosmologico del Timeo22. 
È in questo contesto, dunque, che si inserisce, dopo il riepilogo, una sezione fondamentale
per la nostra analisi: si tratta della riflessione di Socrate su che cosa è necessario che
emerga, dopo la riflessione teorica sulla città nella Repubblica, dal dialogo che seguirà,
quali sono le sue aspettative e quali gli strumenti – letterari in particolare – per realizzarle.
In particolare, ci interessa soffermarci sulla metafora che funge da ouverture del successivo
mito di Atlantide23: 
20 Cfr. Introduzione, § 2. 
21 Chiarissimo Gill (1979), p. 287: “Socrates has just summarized the ideal state, or ἀρίστη πολιτεία (17C),
of the Republic.”
22 La critica si è spesa moltissimo, negli anni passati, per comprendere il senso profondo del dialogo
introduttivo del Timeo-Crizia: ricordiamo da questo punto di vista almeno Erler (1998), che legge nella
sezione una riflessione di Platone sulla sua stessa arte poetica; Vegetti (2000), che si esprime con parole
molto chiare nel titolo stesso dell'articolo citato, ovvero “L'autocritica di Platone: il Timeo e le Leggi”; in
direzione completamente diversa va Clay (1994), negando qualsiasi tipo di legame tra Repubblica e
Timeo. Il dibattito sulla questione se il “discorso del giorno prima” si riferisca al dialogo riportato nella
Repubblica (e quindi: perchè cambiano i personaggi? Chi era presente il giorno precedente? Dove sono
finiti i Re-Filosofi?), o se invece sia da escludersi completamente un rapporto fra i testi presi in esame, è
tutt'ora – come abbiamo visto, per cui cfr. Introduzione - complesso e aperto; a noi interessa qui notare
come gli argomenti ripresi da Socrate ἐν κεφαλαίοις siano, a livello di contenuto, i grandi temi su cui si è
innestata la kallipolis della Repubblica; come, cioè, indipendentemente dalla ricostruzione storico-
temporale, l'impianto filosofico e letterario che Socrate riporta all'inizio del Timeo è quello – anche a
livello lessicale - su cui si sono fondate le riflessioni sulla città nel testo principe del corpus platonico.
Nelle pagine di questo lavoro che seguiranno, analizzeremo a più riprese il discorso iniziale di Socrate.
23 La critica sensibile alla costruzione letteraria dei dialoghi platonici si è soffermata, trattando questa
sezione e quella poco dopo successiva, in particolare sul rapporto tra μίμησις (e quindi III libro della
Repubblica) e μυθολογία, con speciale attenzione alla tecnica dell'encomio – così come traspare anche dal
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ἀκούοιτ᾽ ἂν ἤδη τὰ μετὰ ταῦτα περὶ τῆς πολιτείας ἣν διήλθομεν, οἷόν τι πρὸς αὐτὴν
πεπονθὼς τυγχάνω. προσέοικεν δὲ δή τινί μοι τοιῷδε τὸ πάθος, οἷον εἴ τις ζῷα καλά που
θεασάμενος, εἴτε ὑπὸ γραφῆς εἰργασμένα εἴτε καὶ ζῶντα ἀληθινῶς ἡσυχίαν δὲ ἄγοντα, εἰς
ἐπιθυμίαν ἀφίκοιτο θεάσασθαι κινούμενά τε αὐτὰ καί τι τῶν τοῖς σώμασιν δοκούντων
προσήκειν κατὰ τὴν ἀγωνίαν ἀθλοῦντα: ταὐτὸν καὶ ἐγὼ πέπονθα πρὸς τὴν πόλιν ἣν
διήλθομεν24. 
Il tema centrale è la trasposizione, in chiave letteraria, del ragionamento teorico sulla città in
un discorso che consenta di osservare concretamente la πολιτεία in azione. Dopo questo,
Socrate elencherà in modo chiarissimo quali sono gli elementi che vorrebbe vedere descritti,
a partire dalla guerra fino all'educazione dei cittadini, e aggiungerà poi una riflessione sul
concetto di imitazione25, con riferimento palese alla critica ai poeti e ai sofisti, per finire col
presentare gli interlocutori cui sarà affidato, di fatto, il compito di costruire un discorso vero
tanto sull'origine del mondo (Timeo), quanto sull'origine della città (Crizia). La sezione è
quindi l'esordio di entrambi i dialoghi e l'elemento di collegamento con la città della
Repubblica (vi ricorre la perifrasi περὶ τῆς πολιτείας, in apertura di quello che, potremmo
definire, il monologo socratico d'apertura del dialogo; perifrasi che, nel corso dell'analisi
comparativa con la Repubblica, acquisirà ancora più rilevanza). Ha, però, uno scopo
diverso: Socrate infatti è mosso dal desiderio26 di vedere gli animali – quindi, la città –
mentre compiono le loro attività, non di costruire una trattazione teorica su che cosa
debbano fare o in che modo debbano agire gli animali stessi, proprio perchè, questo, è già
stato fatto nella Repubblica. L'obiettivo è creare, cioè, un racconto, sotto il segno della
veridicità, che, a partire da ciò che è stato detto, porti a comprendere la prassi poetica della
città ideale in azione. Il contrasto tra l'uno e l'altro obiettivo è nettissimo proprio nelle parole
discorso di Socrate stesso, in 19 c6 – d1 – e sull'intreccio fra i personaggi del Timeo-Crizia in relazione ai
loro discorsi. Si vedano, ad esempio, Rosenmeyer (1956), Tulli (1994), Clay (1997), Welliver
(1997),Rowe (1999), Regali (2012). Su questo tema, e sui contributi citati, torneremo a più riprese. 
24 Tim. 19 b3 – c1. 
25 Ci riferiamo, in termini di critica letteraria, a quella che Gaiser (1984), in un lavoro fortunato, chiama
“immaginativa mimetica”; in particolare, p. 125: “Parlo di “immaginativa mimetica” in un senso molto
esteso e semplice: la si nota nel fatto che il dialogo letterario “imita” sempre un colloquio orale; la si
ritrova poi nell'espressione drammatica e scenica della conversazione; e, non da ultimo, essa trova
espressione nel carattere immaginoso del linguaggio platonico, dunque nelle tante incisive similitudini,
metafore e personificazioni presenti nei dialoghi.”
26 Sottolineiamo come il campo semantico del πάθος ricorre più volte nella sezione di testo proposta: sembra
quasi che Socrate subisca un desiderio più grande di lui, che non è riuscito a soddisfare nel corso della
conversazione della Repubblica e che ora diventa esigenza impellente di costruire un discorso che strutturi
profondamente i concetti filosofici della città teorica, in una dimensione che tutti possono riconoscere
come concreta e reale.
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di Socrate: da un lato, ci sono animali fermi, statici e tranquilli, incisi – quindi immutabili –
sulla pittura, dall'altro c'è il desiderio di vederli muoversi e impegnati nelle loro
occupazioni, nella guerra, e nella lotta27; contrasto che, a nostro avviso, si trasforma in una
sintesi che ha come elemento di raccordo la continuità fra la descrizione teorica della città e
la plasticità, concreta, dell'isola di Atlantide e della sua lotta contro l'Atene primitiva28.
 Per fare questo, come vedremo, Platone si serve del mito29. 
La questione, quindi, è la seguente: se Socrate, dopo che ha riassunto parte del contenuto
della Repubblica, riconosce che, dal discorso del giorno prima, si deve andare avanti,
costruendo anche una riflessione tutta letteraria sulle modalità letterarie di costruzione della
kallipolis30, è inevitabile, già da adesso, cogliere un senso di continuità, filosofica e
letteraria, tra il mito di Atlantide – che segue immediatamente le parole di Socrate, e viene
prima della trattazione sulla cosmologia e l'origine del mondo - e la città della Repubblica.
Continuità che, a nostro avviso, è tanto teorica quanto concreta: teorica perchè parte da un
discorso sopra i modelli e gli strumenti letterari di cui il poeta – Platone – si dota per
l'operazione di trasposizione del θεωρεῖν nel dialogo in esame, sotto il segno della veridicità
delle affermazioni31; concreta perchè, come stiamo per vedere, ha riscontri significativi di
carattere testuale, a partire dalla sezione presa in considerazione, proprio nella Repubblica. 
I. 2 “Che siano raffigurati sulla pittura”.
27 Sul termine ἀθλοῦντα, di chiara derivazione omerica, interessa l'analisi di Cucinotta (2014), p. 203:
“Attraverso il richiamo agli ἄθλοι Platone evoca Omero e le πράξεις degli eroi nell'Iliade e nell'Odissea.”
28 Su altri presupposti e per altri obiettivi, a questo assunto arriva anche Naddaf (1994), p. 195: “So if one
were to ask why Plato introduces the so-called Atlantis story (which incidentally will be recounted in more
detail by Critias, in the dialogue which carries the latter's name), one would have to say that it is because
Socrates wants to see the ideal city, that is, the intelligible model, in action in the sensible world (19b), and
Critias is aware af a “true story” of a city which existed in time and space and whose traits perfectly
resemble the model described by Socrates.”
29 Rowe (1999), p. 272: “Yet by a complicated manoeuvre, the Timaeus-Critias transforms the city of the
Republic into a genuine myth, of a recognizable type.” E così, comparirà Atlantide. 
30 Brillante su questo punto Erler, (1998), p. 7: “Per lungo tempo non si è prestata la dovuta attenzione al
fatto che nel Timeo e nel Crizia al lettore vengono presentate riflessioni sulle condizioni e sugli elementi
della composizione letteraria, che spiegano le modalità narrative prescelte per la storia di Atlantide. Tali
riflessioni, inoltre, risultano costituire un'integrazione alle considerazioni in tema di poetica che troviamo,
ad esempio, nella Repubblica.”
31 La tradizione del mito di Atlantide, nella finzione letteraria di Platone, parte da un personaggio che mai
nessun lettore greco avrebbe potuto smentire, cioè Solone. Solone che, per di più, si colloca in una
successione familiare direttamente in continuità con Crizia; appunto, chi parla di Atlantide ha tutta la
legittimità, della tradizione e della poesia, per costruire un discorso παντάπασί γε μὴν ἀληθοῦς (Tim., 20
d8). Su questo, facciamo riferimento alla duplice riflessione di Tulli, (1994), p. 95: “Una garanzia
dell'ἀλήθεια è nei γράμματα ἱερά dei sacerdoti egiziani, nel testo che a Sais custodisce il racconto su
Atlantide (22 b-24 e). Ma uno scarto nel tempo divide il Crizia dai γράμματα ἱερά dei sacerdoti egiziani.
Con la catena generazionale Platone lo colma e offre una garanzia dell' ἀλήθεια per il Crizia.” e, sulla
riflessione metaletteraria di Platone sulla poesia, p. 97: “Platone, con parole di Crizia il vecchio nel Timeo
e di Crizia il giovane nel Crizia, offre di se' l'indiscutibile profilo di erede letterario di Solone.”
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Gli animali di Socrate – quindi, la città descritta il giorno precedente– appaiono, secondo le
sue stesse parole, incisi sulla pittura (ὑπὸ γραφῆς εἰργασμένα), quindi immobili, immutabili,
fermi. È lecito chiedersi allora come l'immagine della raffigurazione sulla pittura sia usata
da Platone all'interno della Repubblica.
In particolare, acquisisce rilevanza un passo del VI libro:
Καὶ μεῖζον, ἦν δ' ἐγώ, καὶ αὐτῶν τούτων οὐχ ὑπογραφὴν δεῖ ὥσπερ νῦν θεάσασθαι, ἀλλὰ
τὴν τελεωτάτην ἀπεργασίαν μὴ παριέναι. ἢ οὐ γελοῖον ἐπὶ μὲν ἄλλοις σμικροῦ ἀξίοις πᾶν
ποιεῖν συντεινομένους ὅπως ὅτι ἀκριβέστατα καὶ καθαρώτατα ἕξει, τῶν δὲ μεγίστων μὴ
μεγίστας ἀξιοῦν εἶναι καὶ τὰς ἀκριβείας32; 
Siamo, qui, in un punto centrale della Repubblica – per non dire dell'intero corpus platonico
-; sta infatti per iniziare la discussione su ciò che Platone chiama μέγιστον μαθήμα,
sull'argomento più importante, la suprema conoscenza ontologica, metafisica ed etica,
ovvero l'idea del bene in se'. Socrate è di fronte ai suoi interlocutori, Adimanto e Glaucone,
e parla, per tutto il VI libro, attraverso metafore ed immagini33, processo che accade, nella
poetica platonica, ogni volta che si sta per toccare o ci si addentra in un tema fondamentale
del pensiero del filosofo; nel nostro caso la strada verso l'esecuzione definitiva (τὴν
τελεωτάτην ἀπεργασίαν) è ricca di questi elementi testuali. Strada, questa, che porta
appunto alla definizione dell'estrema forma di virtù, scissa dalla realtà sensibile e
perennemente immutabile; strada che, appunto, subisce una svolta importante proprio nel
passo che stiamo analizzando34. 
L'immagine usata da Platone per descrivere la conoscenza parziale della virtù, contrapposta
alla pienezza del rapporto con il μέγιστον μαθήμα, è appunto quella della pittura. Glaucone
e Adimanto, fino ad ora, nella conversazione con Socrate – in relazione all'educazione dei
filosofi-governanti -, hanno saputo individuare solo a tratti le virtù di cui si è trattato, senza
mai arrivare alla definizione della “virtù in se'”; hanno quindi delineato soltanto uno
schizzo, un abbozzo dell'opera più maestosa35, che, dalla descrizione della kallipolis, porta
32 Rep. 504 d6 – e1. 
33 Qualche rigo prima, ad esempio, a 504 c9, è apparsa la famosa metafora del “giro più lungo” che deve
percorrere, lungo la strada della conoscenza, l'uomo che aspira al governo della kallipolis. 
34 Così anche Vegetti (2006), p. 162: “Il profilo basso con cui la necessità della conoscenza dell'idea del
buono viene introdotta, in connessione con l'ambito morale e politico – desiderio di felicità, regola di buon
governo – è destinato tuttavia a impennarsi bruscamente in relazione al sovraccarico di funzioni onto-
epistemologiche che Platone viene assegnandole nelle pagine seguenti del dialogo: questo improvviso
mutamento di livello è segnalato con forza dalla reticenza opposta da Socrate di fronte alla necessità di
impegnarsi nel nuovo sviluppo della discussione.”
35  Szlezàk (2002), p. 66: “Tale μέγιστον μαθήμα è qualcosa di più importante ancora della giustizia e delle
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alla costruzione della metafisica epistemologica di Platone36. 
Il confronto con il nostro passo del Timeo diviene, quindi, inevitabile. Gli animali di Socrate
sono appunto fermi, perchè incisi sulla pittura. Il senso di immobilità viene confermato dalla
forma participiale εἰργασμένα, che non lascia campo a una possibilità, futura o passata, di
movimento. Il filosofo li fissa (θεασάμενος) sentendo il desiderio di vederli muoversi, così
come Adimanto, Glaucone e Socrate hanno contemplato l'abbozzo (appunto, θεάσασθαι),
senza mai giungere all'opera completa. In entrambi i contesti, stiamo per assistere a qualcosa
di grande: nel Timeo, il racconto di Solone-Crizia sulla città di Atlantide; nella Repubblica,
la più alta forma filosofica del pensiero platonico; la modalità letteraria della preparazione a
ciò che viene dopo si esprime con la stessa metafora, costruita, in ambedue i dialoghi,
proprio da Socrate, che fornisce così le indicazioni tanto filosofiche quanto letterarie per
costruire, da un lato, la città, dall'altro, il bene in se'37 che rimane, comunque, strettamente
collegato alla kallipolis: è infatti dal discorso sull'educazione dei filosofi-governanti che si
arriva – attraverso la strada più difficile, τὴν μακροτέραν – al mondo delle idee38. In
entrambi i casi, di nuovo, è presente una tensione verso un altro obiettivo che deve essere
eseguito con ἀκριβεία: da un lato è “l'opera compiuta”, dall'altro sono gli animali in
movimento, cioè  la forma letteraria che descrive e fa vivere nel mito la πόλις della
Repubblica. 
I. 3 Il movimento.
I. 3. α La metafora della trottola
Il desiderio da cui è mosso Socrate è appunto quello di vedere gli animali in movimento,
θεάσασθαι κινούμενά; come per la metafora della pittura, quindi, il confronto con la
Repubblica risulta indispensabile:
Οὐκοῦν καὶ εἰ ἔτι μᾶλλον χαριεντίζοιτο ὁ ταῦτα λέγων, κομψευόμενος ὡς οἵ γε στρόβιλοι
ὅλοι ἑστᾶσί τε ἅμα καὶ κινοῦνται, ὅταν ἐν τῷ αὐτῷ πήξαντες τὸ κέντρον περιφέρωνται, ἢ
altre cose di cui si è discusso; anche di questi oggetti manca ancora (dice Socrate) la “esposizione più
perfetta” ed “ora” se ne è contemplato soltanto uno schizzo ( ὑπογραφὴ).”
36 Nelle pagine che seguiranno, vedremo moltissime metafore pittoriche che Platone usa in passi di
grandissima rilevanza filosofica. Il testo che più intende sottolineare il rapporto positivo fra la poesia-
pittura e Platone è Keuls (1978). 
37 Ancora Szlezàk, op. cit, p. 75: “L'atteggiamento di Socrate nel dialogo corrisponde in tutto e per tutto a
quello che egli richiede per la città del futuro.”
38 Un passaggio di Annas (1981), p.106,  servirà a chiarire quanto detto: “Plato's repeated insistence that the
city stands or fall with the Guardian's education, and that the role of the laws is farly minor, plays an
important part in his belief that the state and the individual person are analogous in their nature and
virtues.”
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καὶ ἄλλο τι κύκλῳ περιιὸν ἐν τῇ αὐτῇ ἕδρᾳ τοῦτο δρᾷ, οὐκ ἂν ἀποδεχοίμεθα, ὡς οὐ κατὰ
ταὐτὰ ἑαυτῶν τὰ τοιαῦτα τότε μενόντων τε καὶ φερομένων, ἀλλὰ φαῖμεν ἂν ἔχειν αὐτὰ εὐθύ
τε καὶ περιφερὲς ἐν αὑτοῖς, καὶ κατὰ μὲν τὸ εὐθὺ ἑστάναι - οὐδαμῇ γὰρ ἀποκλίνειν - κατὰ δὲ
τὸ περιφερὲς κύκλῳ κινεῖσθαι, καὶ ὅταν δὲ τὴν εὐθυωρίαν ἢ εἰς δεξιὰν ἢ εἰς ἀριστερὰν ἢ εἰς
τὸ πρόσθεν ἢ εἰς τὸ ὄπισθεν ἐγκλίνῃ ἅμα περιφερόμενον, τότε οὐδαμῇ ἑστάναι39. 
Siamo nel IV libro40; Socrate sta introducendo il discorso sulla tripartizione dell'anima e su
come questa sia indispensabile per comprendere il rapporto fra la πόλις e i cittadini che la
compongono, nella direzione, su cui si innesta tutto il libro in questione, dell'armonia fra
comportamenti, governanti e perfezione della città. Nel passaggio fra ragionamento sulla
città, intesa come specchio dei cittadini – e viceversa41 - e il discorso vero e proprio sulla
tripartizione dell'anima – nel passaggio, quindi, che dalla politica porta, sotto il segno della
continuità e coerenza, alla psicologia -, Platone colloca la metafora della trottola. Se
assumiamo, d'altro canto, come reale il fatto che Platone, all'interno dei suoi dialoghi, ci
mette di fronte a delle spie testuali che rivelano una riflessione sulla sua poetica, allora è
necessario allungare la strada che stiamo percorrendo42. 
Anzitutto, χαριεντίζοιτο: Platone ci sta chiaramente dicendo di fare attenzione, e al lettore
sensibile non sfuggirà che il “gioco” letterario è una costante degli scritti platonici43. Poi, gli
στρόβιλοι ἑστᾶσί τε ἅμα καὶ κινοῦνται, le trottole che, rispetto a quale prospettiva le si
guardi, stanno ferme e insieme si muovono. Su questo, Socrate è molto chiaro: non esiste un
relativismo talmente estremo che dimostri come un oggetto possa essere
contemporaneamente in moto e fermo44; esistono, invece, lenti d'ingrandimento diverse, che
non cambiano l'oggetto in se' ma mutano radicalmente il risultato dell'osservazione. Allo
stesso modo, può non cambiare la materia dell'esposizione, ma deve cambiare il modo con
cui la si rappresenta in dipendenza e in funzione del contesto, filosofico e letterario, in cui ci
39 Rep. 436 d4 – e5. 
40 Definito da Vegetti, (2000), p. 66: “la conclusione formale e solidamente argomentata del grande dibattito
sulla giustizia che aveva conosciuto i suoi punti teoricamente più alti nello scontro fra Socrate e
Trasimaco, nel libro I, e poi nell'aggressione portata da Glaucone e Adimanto contro Socrate all'inizio del
II libro.”
41 In particolare, il riferimento interessante è a 435 d9 – e2: Ἆρ' οὖν ἡμῖν, ἦν δ' ἐγώ, πολλὴ ἀνάγκη
ὁμολογεῖν ὅτι γε τὰ αὐτὰ ἐν ἑκάστῳ ἔνεστιν ἡμῶν εἴδη τε καὶ ἤθη ἅπερ ἐν τῇ πόλει;
42 Chiarissimo Giuliano (1999), p. 320: “Essa [ scil. la direzione squisitamente letteraria degli studi platonici]
presuppone infatti che la filosofia di Platone non soltanto si trovò ad essere trasfusa in una forma letteraria
esterna, ma venne assumendo anche internamente contenuti letterari.”
43 Giova a questa affermazione il confronto con Apologia 24 c5:, σπουδῇ χαριεντίζεται.
44 Più precisamente, Ferrari (2007), p. 168: “If the general principle on which Socrates bases his division of
the soul is at first expressed in language that seems as well suited to logical as to psycholosical application
(436 d) – language that may remind the modern reader of the logical principle of noncontradiction – it is in
fact developed in terms of opposites, not of contradictories […].”
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troviamo; Platone, cioè, ci sta dicendo che lo scrittore, in un quadro coerente e consapevole
del proprio prodotto letterario, utilizza modalità diverse per esprimere concetti e pensieri
anche molto simili fra loro. La riflessione teorica è dunque espressa tramite un'immagine
metaforica45 di rilievo, descritta con precisione minuziosa, a partire dai tipi di movimento in
funzione della posizione dell'asse - ὅταν δὲ τὴν εὐθυωρίαν ἢ εἰς δεξιὰν ἢ εἰς ἀριστερὰν ἢ
εἰς τὸ πρόσθεν ἢ εἰς τὸ ὄπισθεν ἐγκλίνῃ ἅμα περιφερόμενον -, insistendo sui verbi che
indicano tanto il moto in generale -   κινοῦνται e  κινεῖσθαι – quanto le direzioni precise -
ἀποκλίνειν e  ἐγκλίνῃ46. 
Non è difficile scorgere l'affinità con la metafora degli animali in movimento del Timeo. La
richiesta di Socrate, di vederli in movimento (κινούμενα) è la chiave per passare dalla
staticità teorica della città nella Repubblica al mondo concreto e realistico dei principi di
Atlantide;, Platone, questo, ce lo dice già proprio nella Repubblica. La trottola, infatti, non
cambia di per se', così come la città descritta non cambia la sua condizione di Kallipolis; ma
gli animali in Atlantide si muovono perchè l'asse della trottola è stato posizionato, da
Platone stesso, in una prospettiva letteraria radicalmente diversa. La contraddizione – lo
dice Socrate – non esiste: la città è una ed è quella della Repubblica e il mito la fa vivere nel
Timeo e nel Crizia.47 
Il processo letterario continua ad essere coerente e il messaggio al lettore chiarissimo;
muovere gli animali non significa nient'altro se non guardare le cose sotto una luce diversa,
una lente tanto precisa quanto articolata, mossa dal desiderio (ἐπιθυμία48) che Platone stesso,
tra le pagine che preludono alla sistematizzazione delle caratteristiche dell'anima dei
governanti – e quindi, del piano unitario di specchio riflesso fra città e cittadini – ci ha
45 Szlezàk, (2003), p. 36: “Potremo così constatare come non esista quasi nessuna relazione essenziale, dal
rapporto del filosofo con i suoi interlocutori a quello fra stato e società, fino al processo conoscitivo in
quanto tale e alla collocazione dell'idea del Bene nel complesso della realtà, per illustrare la quale Platone
non abbia a disposizione un'immagine appropriata.”
46 Un'interpretazione in chiave matematico-cosmologica è fornita da Repellini (1998) che vede, nella
tipologia del moto della trottola, un'anticipazione della struttura cosmologica presente nel Timeo. In
particolare, p. 242: “Platone dunque, ancorchè in 436 d-e parlava della trottola, difficilmente poteva non
avere in mente il ruolo che i moti rotatori su un asse fisso avevano nell'astronomia matematica dell'epoca e
nella cosmologia che questa portava tendenzialmente con se'.”
47 Un ulteriore elemento che ci fa pensare ad un collegamento implicito con il mito di Atlantide è la
citazione, a 436 a2, del popolo degli Egizi, lo stesso popolo che da' i natali, nel Timeo, ai sacerdoti con cui
Solone si trova a parlare e che raccontano la prima parte della storia di Atlantide. Controversa, però, può
risultare l'affermazione di Platone in Repubblica che attribuisce agli Egizi il fatto di essere φιλοχρήματον,
in possibile contrapposizione con la positiva rappresentazione che troviamo nel Timeo. Su questo,
seguiamo Vegetti op. cit., p. 593, che, analizzando l'associazione Egizi-Fenici, risponde così: “I Greci
erano tuttavia abituati a considerare i due popoli associati nelle attività commerciali (si pensi al porto di
Naucrati).”
48 Campese (1998), p. 245: “La potenza metaforica del linguaggio platonico raffigura l'epithymetikon, il
principio dei desideri, come un mostro multiforme, a molte teste, capace di trasformarsi e generare da se'
sempre nuove forme.”
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spinto a provare; e il mito di Atlantide avrà la sua parte nella perfetta architettura di una città
che ha brillato nel passato remoto dell'Atene antica. 
I. 3. β Un discorso sulla costituzione.  
Un altro riferimento interessante rispetto al tema del movimento è presente nel V libro:
Οἷον, ἦν δ' ἐγώ, ἠργάσασθε ἐπιλαβόμενοί μου. ὅσον λόγον πάλιν, ὥσπερ ἐξ ἀρχῆς, κινεῖτε
περὶ τῆς πολιτείας· ἣν ὡς ἤδη διεληλυθὼς ἔγωγε ἔχαιρον, ἀγαπῶν εἴ τις ἐάσοι ταῦτα
ἀποδεξάμενος ὡς τότε ἐρρήθη49. 
Il passo si colloca all'inizio, nel contesto letterario della costruzione della cosiddetta “prima
ondata”50, all'interno di un libro centrale sia per la comprensione della kallipolis platonica,
sia perchè rappresenta, in termini letterari, il grande ritardo della Repubblica51. 
Nelle prima battute, in un momento delicatissimo del dialogo tutto, Platone colloca appunto
l'espressione ὅσον λόγον πάλιν, ὥσπερ ἐξ ἀρχῆς, κινεῖτε: per parlare di argomenti così
rilevanti, che potrebbero scatenare un dibattito enorme, gli interlocutori di Socrate devono
mettere in moto un discorso riavvolgendolo dall'inizio, un discorso  περὶ τῆς πολιτείας, sulla
costituzione della città52. L'utilizzo del verbo κινέω in relazione alla costruzione del discorso
ci fa pensare alla narrazione come a qualcosa di vivo e mutabile, in cui gioca un ruolo
fondamentale colui che pronuncia il discorso stesso; la contrapposizione con διεληλυθὼς –
altro verbo di movimento – rafforza le nostre convinzioni. L'assalto è concluso a vantaggio
di Adimanto, Glaucone e Polemarco; e il riavvolgimento del discorso ha consentito,
veicolandola, la lunghissima dilazione della risposta di Socrate. È in questo punto, quindi, il
cambio di passo del dialogo e da qui prenderà l'orientamento che ritroviamo fino ai libri
49 Rep. 450 a7 – b1. 
50 Beltrametti (2000), p. 233: “Proprio quando egli [scil. Socrate] crede di aver evitato gli argomenti più
scabrosi nella configurazione di kallipolis e di aver eluso puntualmente la sorveglianza di Glaucone, si
risvegliano altri uditori: polemarco allunga un braccio, tocca la spalla di Adimanto, lo attira a se' e si
protende verso di lui; tra loro scambiano poche battute, quel che basta per destare l'attenzione di Socrate
che viene invitato esplicitamente a non schivare, con l'aria di chi scherza (φαύλως), l'argomento delle
donne e dei bambini in comune per gli amici (449 c).”
51 Vegetti (2000), p. 13: “L'ordine del discorso socratico, data per esaurita con il IV libro la discussione della
migliore politeia, prevedeva il passaggio all'analisi delle forme costituzionali degenerate. Questa analisi
viene dilazionata fino al libro VIII, al cui inizio infatti i libri dal V al VII vengono considerati come una
lunga digressione.”; Casertano (2010), p. 62: “Will it ever be possible to realize this beautiful city?
Socrate's answer will be long and well-constructed and will practically fill three books from V to VII.”
Sulal cosiddetta tecnica del ritardo, cfr. De Jong (2004).
52 Beltrametti, (2000), p. 235, paragonando – giustamente – commedia e dialogo, così parla del passo in
questione: “Tra abbozzi prospettici e repliche di riepilogo che quasi raddoppiano il tempo della sua
trattazione, Socrate predispone intorno a esso la massima tensione emotiva e la più attenta vigilanza
intellettuale.”
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conclusivi. 
È innegabile constatare come il movimento del Timeo sia, anch'esso, la miccia che infiamma
il mito di Atlantide: senza il movimento degli animali, la città di Solone non sarebbe mai
uscita fuori dalla bocca di Crizia. In entrambi i testi, è la metafora movimento  - del discorso
e degli animali (quindi, della città) – che cambia il tono del dialogo. Allo stesso modo, il
discorso futuro è espresso con τὰ μετὰ ταῦτα περὶ τῆς πολιτείας ἣν διήλθομεν,
contrapponendo, anche qui, διήλθομεν (passato) a κινούμενα (futuro). 
Se nella Repubblica, quindi, sono le ondate ad essere annunciate dal discorso riavvolto, nel
Timeo è la città di Atlantide l'oggetto del duplice racconto di Crizia53, che trova una sua
dimensione letteraria nella risposta al desiderio di Socrate. 
Come, quindi, abbiamo visto già da una primissima analisi i rapporti fra Repubblica e mito
di Atlantide vengono alla luce all'interno dei diversi contesti letterari dei dialoghi in
questione a partire dalle stesse premesse su cui si fonda il racconto di Crizia, senza nessun
tipo di contraddizione. Allo stesso tempo, l'incipit del Timeo consente, filosoficamente e
letterariamente, di fondare il mito legandolo direttamente alla kallipolis, evidenziando in
maniera coerente il processo di mitopoiesi della poetica platonica54. Tanto il movimento,
quanto la pittura sono caratterizzazioni chiare e coerenti con il piano dell'opera platonica,
che anticipano in maniera raffinata gli strumenti che Socrate darà a Crizia per costruire
Atlantide.
53 Sul vedere il mito di Atlantide – anch'esso – come un grande ritardo che si innesta fra due dialoghi,
seguiamo Regali (2012).
54 Gaiser, (1984), p. 135: “Una visione d'insieme dei miti platonici contenuti nei dialoghi permette di rilevare
che Platone ad oggetto della descrizione mitica non sceglie propriamente ne' il mondo delle Idee ne' quello
delle singole cose empiriche verificabili, quanto piuttosto un ambito di mezzo, nel quale vengono a
fondersi insieme componenti psichiche e corporee: l'intera vita dell'uomo, delle comunità politiche, del
cosmo. La vita, in quanto evento sottoposto al tempo, non può essere meglio rappresentata nell'intero suo
corso che miticamente.”
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Capitolo II.
 Immagini della παιδεία nella costruzione del mito di Atlantide.
II. 1. Il desiderio socratico per la παιδεία di Atlantide. 
Il desiderio di Socrate di vedere gli  ζῶντα  κινούμενα anima e lancia il grande racconto
della città di Atlantide, a partire dalle parole che immediatamente seguono nel testo, ed
appare chiaro il rapporto profondo e concreto che conduce alla creazione di città e uomini in
diretto rapporto con la kallipolis della Repubblica55. Città e uomini, infatti, hanno
caratteristiche ben precise e strutturanti e già fin dalle prime righe aprono la strada della
costruzione del mito; in particolare, la città, che gareggia contro le altre città (ἀγωνιζομένην
πρὸς πόλεις ἄλλας) ed entra in guerra (εἴς τε πόλεμον ἀφικομένην), lo fa nel modo
conveniente (πρεπόντως) e secondo ciò che è più appropriato (τὰ προσήκοντα
ἀποδιδοῦσαν)56. Subito dopo, ci appare chiaro quale sia il quadro delineato: gli uomini
combattono, la città entra in guerra  nel segno della appropriata educazione (τῇ παιδείᾳ καὶ
τροφῇ). 
Dunque, un segnale chiarissimo della direzione in cui andrà il discorso di Socrate e la
costruzione della città di Atlantide57, che offre un ponte concreto con il discorso del giorno
precedente. Dal desiderio socratico nascono gli animali, esseri umani, mura, guerre, che si
riconoscono come provenienti direttamente dalla riflessione teorica della Repubblica; ma
Socrate va oltre e, affidando l'arduo compito di raccontare le imprese del glorioso passato
ateniese a Crizia58, traccia una linea continua tra il dialogo con Adimanto e Glaucone e il
lungo monologo del Crizia stesso. Questa nostra linea parte da un momento preciso, cioè la
riflessione sulla παιδεία, a partire dalle pagine del Timeo; il lessico, all'inizio del discorso di
Socrate, si riempie di plasticità e di concretezza  (κατά τε τὰς ἐν τοῖς ἔργοις πράξεις καὶ
κατὰ τὰς ἐν τοῖς λόγοις διερμηνεύσεις πρὸς ἑκάστας τῶν πόλεων sono le parole che subito
seguono l'endiadi τῇ παιδείᾳ καὶ τροφῇ) e appaiono i nomi di Crizia ed Ermocrate, chiamati
a comporre un encomio della città ideale59. 
55 Tulli (2013), p. 48: “La riflessione sulla forma letteraria che ha nel Timeo e nel Crizia il racconto di
Atlantide giunge inevitabile, perchè il racconto su Atlantide nasce dalla città ideale.”
56 Tim. 19 c4-6. 
57 Chiarissimo a questo proposito il Dalfen (1974), p. 225: “Sokrates sagt ausdrücklich, er mochte dargestellt
haben, wie die Bürger des in Gedanken gegründeten Staates die ihrer paideia und trophé gemäßen und
geziemenden Taten und Worte “abgeben” (19 c).”
58 Ancora Tulli, (2013) p. 51: “Il desiderio che prova Socrate non è che il desiderio di mettere in contatto la
filosofia con la ricostruzione di un passato, la creazione della città ideale con il racconto sulla città reale.”
59 Per un'analisi puntuale della “Prassi dell'inno nel dialogo e nella città” si rinvia al capitolo di Regali
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La παιδεία, quindi, come una delle coordinate che dipingono Atlantide a partire dalla
kallipolis e che concretamente, nel testo, contribuisce a definire i campi di azione della
Repubblica all'interno del mito. In altre parole, la παιδεία quale referente diretta della
μίμησις del discorso di Crizia, nato dal racconto del nonno, reso un racconto vero dai
γράμματα dei sacerdoti egizi e dalla presenza di Solone60.  Gli animali di Socrate, allora,
non solo nascono a partire dalla Repubblica, ma vengono anche educati secondo i precetti,
le norme, le riflessioni che sulla παιδεία vengono fatte (soprattutto nel III libro, ma ci
accorgiamo anche ad una lettura superficiale che tutto il grande discorso sulla città è
pervaso di educazione61 quale fondamento dello stato ideale). L'accostamento di παιδεία e
τροφή, tanto in forma di endiadi che senza formare la figura retorica, ha molte occorrenze
nella Repubblica62; e non giunge nuovo alla critica il τίς οὖν ἠ παιδεία;63 di Socrate, che
definisce l'oggetto della ricerca in maniera puntuale attraverso il τίς, preceduto
puntualmente da θρέψονται δὲ δὴ ἡμῖν οὗτοι καὶ παιδευθήσονται τίνα τρόπον;64 A partire
dal II-III libro della Repubblica, Socrate sta costruendo gli abitanti della città ideale e chiede
in quale modo bisognerà allevarli ed educarli. La domanda iniziale, la grande ouverture che
darà la nota di partenza all'educazione dei cittadini della kallipolis, è il punto da cui Platone
articola, non a caso, la riflessione sulla μίμησις degli uomini, sui generi letterari e quindi sui
propri dialoghi65, che costituisce la più alta riflessione sulla poesia e sull'educazione, nata
dalla nuova poetica platonica, di tutto il corpus. 
(2012) che porta questo nome, p. 33 e ss. 
60 Il tema della “veridicità” dei miti di Platone e di come l'autore li costruisce secondo questa tendenza è
dibattito della critica sensibile alla materia, fin dall'analisi antica (basti pensare alla Poetica di Aristotele);
in questo caso, il mito come referente di una realtà, resa veridica ed autorevole da, ad esempio, una
tradizione familiare orale è un dato oggettivo che Platone armonizza, in termini di verosimiglianza. In
generale, è utile citare l'interpretazione di Giuliano (1999), p. 339: “[...] gli enormi quesiti che si pongono
intorno al significato che può avere l'introduzione di un mito ora in complemento ora in supporto ora in
sostituzione all'argomentazione logica, perdono gran parte del loro mistero se solo si estenda lo sguardo al
significato che doveva avere nella mentalità ellenica la presenza del mythos nel naturale veicolo di
qualunque opera letteraria.”
61 Questa osservazione non è nuova alla critica platonica; Vegetti, in tutti i suoi lavori di commento e
traduzione al testo, sottolinea l'aspetto dell'educazione come uno dei pilastri centrali che si armonizza
perfettamente con il resto dell'opera: Vegetti (2007), p. 40: “I materiali di ordine politico vengono infatti
investiti in un grande progetto complessivo di ricostruzione della città, dove essi si incontrano e si
compongono con i temi dell’etica e dell’educazione, nei quali sono decisamente prevalenti la tradizione
culturale ateniese e la riflessione socratica.”
62 Infatti, su 19 occorrenze di τροφή nella Repubblica,  9 sono con  παιδεία o suoi derivati (cfr. TLG
Canon). 
63 Rep. 376e2.
64 Non è un caso che Giuliano (2005) apra il capitolo “La poesia come mimesis di uomini: il III libro della
Repubblica” , del suo magistrale volume, proprio partendo da queste parole di Socrate.
65 Ancora Giuliano, (2005), p. 56: “I dialoghi, con la loro forma ora diegetica ora puramente mimetica ora
contemperata fra le due, sono il miglior esempio di realizzazione della buona mimesis al di la' della
limitazione a una singola forma espressiva, secondo i canoni che la presente interpretazione ha visto
proposti nella Repubblica.” Per uno studio approfondito sui generi letterari all'interno dei dialoghi di
Platone, cfr. Nightingale (1995).
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Ritroviamo, come abbiamo visto,  l'endiadi τῇ παιδείᾳ καὶ τροφῇ nel discorso di Socrate del
Timeo, equivalente all'affermazione “θρέψονται δὲ δὴ ἡμῖν οὗτοι καὶ παιδευθήσονται τίνα
τρόπον”. Come, quindi, nella Repubblica abbiamo la domanda iniziale di Socrate che apre
la strada alla trattazione successiva, che occupa la fine del II libro e la totalità del III, così,
ad un'analisi approfondita, vediamo una struttura simile per Timeo-Crizia. Tutto il discorso
di Crizia su Atlantide, scandito in due sezioni66, si fonda sull'iniziale discorso di Socrate del
Timeo, e vedrà il narratore coinvolto in riflessioni che vanno ben oltre la città di Atlantide,
mantenendo comunque sempre il contatto concreto con la teorizzazione della Repubblica. Il
discorso si dispone sotto il segno dell'autenticità e della credibilità – non a caso, oltre alla
presenza di Solone, Socrate precisa che i suoi interlocutori sono adatti e capaci di soddisfare
il suo desiderio67 e assegna loro gli argomenti di cui trattare68. Crizia riporta il racconto del
nonno, interrotto dal λόγος di Timeo sull'origine del mondo che occupa la restante parte del
dialogo; il passaggio di 26c8-d1 - τοὺς δὲ πολίτας καὶ τὴν πόλιν ἣν χθὲς ἡμῖν ὡς ἐν μύθῳ
διῄεισθα σύ, νῦν μετενεγκόντες ἐπὶ τἀληθὲς δεῦρο θήσομεν ὡς ἐκείνην τήνδε οὖσαν - ci
ricorda che il mito di Atlantide non è finito. Quindi, un incipit di grande forza, da cui i
discorsi di Timeo e Crizia non possono prescindere. La soddisfazione del desiderio socratico
è matrice di tutto il dialogo, nel segno della μίμησις che costruisce il λόγος della città di
Atlantide, in coerenza e continuità tanto con la παιδεία, tanto con la riflessione letteraria che
troviamo nel III libro della Repubblica. Il mito di Atlantide, come vedremo, costituirà parte
integrante, dunque, anche della riflessione di Platone sulla propria poetica e sulla funzione
educativa che da questa è veicolata.
II. 2. Gli οἰκισταὶ - poeti: la fondazione della città ideale nel segno della
66 Nella divisione in due sezioni, non è difficile scorgere l'applicazione della Retardation epica, presente
anche in altri dialoghi, ad esempio il Simposio. Cfr. Regali, (2012), p. 85: “Il racconto su Atlantide è prima
annunciato nel Timeo (20d1-26e1), poi interrotto dal racconto di Timeo sul demiurgo (27c1-92c9), infine
ripreso nel Crizia (108e1-121c5). Un evento eccezionale è annunciato, ritardato poi da un intermezzo e
finalmente ripreso. Una sequenza nella quale non è difficile scorgere uno schema che appartiene all'epos:
il ritardo di una narrazione annunciata, sospesa e poi proseguita.”
67 Tim. 19e8-20a1: καταλέλειπται δὴ τὸ τῆς ὑμετέρας ἕξεως γένος, ἅμα ἀμφοτέρων φύσει καὶ τροφῇ μετέχον.
Per un'analisi biografica e storica dei personaggi, si rimanda a Nails (2002); per il rapporto fra la παιδεία di
Crizia, Ermocrate e Timeo e la loro capacità di soddisfare il desiderio socratico, cfr. Tulli (1994), Gill
(1993), e Erler (1998), p. 24: “I personaggi dei drammi filosofici di Platone parlano, infatti, e si
comportano in modo corrispondente al loro carattere e alla loro paideia, come accade nella tragedia e come
Socrate si attende nel Timeo dal racconto che dovrà venire.”
68 Rodrìguez Adrados (1997), p. 39: “Escuchará primero a Timeo sobre el nacimiento del cosmos y la
naturaleza del hombre, luego al proprio Critias, que se ocupará de esos hombres, a partir de la visión ideal
socrática y de la no menos ideal mítica (la Atlántida), pero con una intención nueva: estudiar la evolución
del estado ideal.”
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poesia. 
ᾠκεῖτε δὴ οὖν νόμοις τε τοιούτοις χρώμενοι καὶ ἔτι μᾶλλον εὐνομούμενοι πάσῃ τε παρὰ
πάντας ἀνθρώπους ὑπερβεβληκότες ἀρετῇ, καθάπερ εἰκὸς γεννήματα καὶ παιδεύματα θεῶν
ὄντας69: così parlano i sacerdoti egizi, all'interno del racconto di Crizia, riferendosi agli
antichi uomini ateniesi, insuperabili nella virtù e allevati secondo i precetti divini. I
sacerdoti sottolineano a più riprese, con il lessico dell'eccellenza, la grandezza degli abitanti
dell'antica Atene. Poco prima, gli uomini educati dalla dea, che fondò (κατῴκισεν70) la terra
propizia, sono definiti φρονιμωτάτους e devono essere il più possibile (προσφερεστάτους)
simili a lei; le loro gesta sono πολλά […] καὶ μεγάλα71. Uomini, appunto, che nel racconto
di Solone sono educati e cresciuti dalla divinità, e a questo si deve il dono dell'eccellenza. I
παιδεύματα θεῶν sono il segno distintivo di questa stirpe, che vive e cresce in una città
perfetta, sotto la tutela e la benevolenza della Dea; questa è l'antica Atene che combatterà
contro l'isola di Atlantide. I γεννήματα e παιδεύματα sono esplicitamente verosimili (εἰκός),
così come lo è il racconto di Solone, e quindi di Crizia, che apre la strada alla costruzione
del mito, sotto il segno della veridicità e della credibilità. 
La dea, quindi, è fondatrice della città nel segno della παιδεία, di matrice divina, quindi
eccellente, nel segno della consapevolezza di un racconto εἰκός, come si addice al mito,
vicino al reale e costruito in modo da essere credibile72. Poche pagine dopo, il racconto di
Atlantide si interrompe; Crizia, in un passo pervaso dal lessico della memoria73, promette di
69 Tim. 24 d3-6.
70 Nicolai (2005) nel suo articolo sulla tradizione letteraria della fondazione della città da Omero a Platone,
traccia un quadro molto chiaro e dimostra tanto il debito della prosa del V e IV secolo (Tucidide e Platone
in particolare) nei confronti dell'epos, tanto il riutilizzo dei materiali epici in chiave nettamente nuova.
Quello che manca, sorprendentemente, è un'analisi del mito di Atlantide (soprattutto perchè ad essere
citate a più riprese sono proprio le Leggi) che, a nostro parere, ha tanto di materiale epico – ci basti
pensare al tema dell'ἄθλος – quanto di materiale tucidideo. È una questione che, chiaramente, andrebbe
approfondita in maniera adeguata e che in questa sede non ci è possibile trattare. 
71 Impossibile non pensare a Erodoto e all'incipit delle Storie: Ἡροδότου Ἁλικαρνησσέος ἱστορίης ἀπόδεξις
ἥδε, ὡς μήτε τὰ γενόμενα ἐξ ἀνθρώπων τῷ χρόνῳ ἐξίτηλα γένηται, μήτε ἔργα μεγάλα τε καὶ θωμαστά, τὰ
μὲν Ἕλλησι τὰ δὲ βαρβάροισι ἀποδεχθέντα, ἀκλεᾶ γένηται, τά τε ἄλλα καὶ δι᾽ ἣν αἰτίην ἐπολέμησαν
ἀλλήλοισι. (Hist. I, 1). Lo stesso sapore erodoteo, si ritrova in Tim. 20 e 3-5: πρὸς δὲ Κριτίαν τὸν
ἡμέτερον πάππον εἶπεν, ὡς ἀπεμνημόνευεν αὖ πρὸς ἡμᾶς ὁ γέρων, ὅτι μεγάλα καὶ θαυμαστὰ τῆσδ᾽ εἴη
παλαιὰ ἔργα τῆς πόλεως ὑπὸ χρόνου καὶ φθορᾶς ἀνθρώπων ἠφανισμένα.
72 Il perchè debba essere un racconto il più possibile simile al vero, è molto semplice da comprendere: Tulli
(2013b), p. 274: “But in order to situate the ideal polis of the Republic in the world of becoming, and to
present concrete details in a form that can be reconciled with theoretical abstraction, it is necessary to
strart from the basis of the kind of empirical truth that can be verified. The myth, the story about Atlantis,
is offered as providing this kind of support, which is indispensable for the recostruction of the past.” 
73 Brisson (1982), in un volume giustamente famoso, analizza in maniera dettagliata la modalità di
comunicazione letteraria di Platone a partire proprio dal mito di Atlantide e dal lessico della memoria, p.
24: “La mémoire qui importe alors, c'est moins la mémoire individuelle (Tim. 22 e4, 21 a1, 21 c3, 22 b3,
26 a2, 26 b1, 26 b3), que la mémoire collective (Tim. 22 e4, 23 a5, 23 b6, Crit. 109 d3, 110 a7). Certes il
ne peut y avoir de mémoire collective sans mémoire individuelle. Mais, pour être conservé pendant une
longue période de temps, le souvenir d'un évément doit  être partagé par un nombre important d'individus
contemporains qui s'efforcent de la transmettre á des individus de la génération suivante.”
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riportare in vita i cittadini della città ideale e di soddisfare le richieste dell'uditorio; Socrate
sottolinea nuovamente che si tratta di un racconto veritiero, un ἀληθινὸν λόγον74 – così
come sono ἀληθινοὺς i cittadini che Crizia riporterà in vita, seguendo il desiderio di Socrate.
Dopo il λόγος di Timeo sull'origine del mondo, ricomincia Crizia per completare il mito e
delinea la conformazione della città di Atlantide e della città di Atene: 
ὤικει δὲ δὴ τότ᾽ ἐν τῇδε τῇ χώρᾳ τὰ μὲν ἄλλα ἔθνη τῶν πολιτῶν περὶ τὰς δημιουργίας ὄντα
καὶ τὴν ἐκ τῆς γῆς τροφήν, τὸ δὲ μάχιμον ὑπ᾽ ἀνδρῶν θείων κατ᾽ ἀρχὰς ἀφορισθὲν ᾤκει
χωρίς, πάντα εἰς τροφὴν καὶ παίδευσιν τὰ προσήκοντα ἔχον, ἴδιον μὲν αὐτῶν οὐδεὶς οὐδὲν
κεκτημένος, ἅπαντα δὲ πάντων κοινὰ νομίζοντες αὑτῶν, πέρα δὲ ἱκανῆς τροφῆς οὐδὲν
ἀξιοῦντες παρὰ τῶν ἄλλων δέχεσθαι πολιτῶν, καὶ πάντα δὴ τὰ χθὲς λεχθέντα ἐπιτηδεύματα
ἐπιτηδεύοντες, ὅσα περὶ τῶν ὑποτεθέντων ἐρρήθη φυλάκων75. 
La distinzione fra classe degli artigiani della terra e classe dei guerrieri è netta: quest'ultima
abita χωρίς, separatamente da tutti gli altri, secondo educazione e istruzione (τροφὴν καὶ
παίδευσιν) ben precise, che sono quelle date dalla dea, i παιδεύματα θεῶν che
contraddistinguono l'eccellenza. La dea ha dunque fondato quella città e ha stabilito un
ordine gerarchico delle classi che la compongono. Il fil rouge della memoria, del racconto di
Solone, continua nella seconda parte del racconto di Crizia tramite l'invocazione alle Muse e
a Mnemosine76. Ma la stessa memoria è ricordo di τὰ χθὲς λεχθέντα, nel segno concreto
della continuità con il discorso del giorno precedente, riassunto da Socrate all'inizio del
Timeo. Non è difficile scorgere una strada verso la teorizzazione dell'educazione della classe
dei guerrieri nella Repubblica: τῶν ὑποτεθέντων ἐρρήθη φυλάκων, l'ipotesi del II-III libro,
trova qui piena realizzazione e concretizzazione, nel segno di una divinità che educa e
protegge – una divinità, poiché fra il desiderio di Socrate e i guerrieri c'è stato il Demiurgo
del Timeo, l'artigiano del mondo, che ha creato gli uomini messi in movimento da Crizia.77 Il
74 Reydam-Schils (2011), p. 355: “In Socrates'exchange with Critias, we can distinguish three type of
discourse: myth, invented story (plastheis muthos) and true account (logos alêthês). This underscores the
point that there exists a kind of probable myth or likely account that stands halfway between an account
that matches reality in its two senses of Being and Becoming, and mere invention. Myths as Plato typically
uses them have a connection with reality: theu render what could be real, even if we cannot verify their
actual reality content.”
75 Critias, 110 c6-d4. 
76 Cfr. Critias 108 c5-d8.
77 Pradeau (1997), in Platon et la cité, dedica un ricco capitolo al mito di Atlantide in cui sistematizza la
continuità fra Repubblica, Timeo, Crizia in ottica prettamente di filosofia e letteratura in politica e mostra
la diretta dipendenza tra mito della creazione del cosmo – quindi, il Demiurgo – e mito della creazione
della città – quindi, Atlantide -, con il sostrato teorico della kallipolis. Per chiarezza, p. 165: “Dans ses
trois derniers dialogues (Timeé, Critias, Lois), Platon assimile les contraintes politiques de la mise en
ordre des affaires humaines aux contraintes cosmologiques de la mise en ordre des choses sensibles.”
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discorso di Socrate ritorna: πάντα εἰς τροφὴν καὶ παίδευσιν τὰ προσήκοντα ἔχον.
L'educazione è quella adatta alla classe di popolazione che si sta creando, ed è, dunque, la
perfetta risposta al desiderio socratico. Crizia ha fondato la città di Atlantide, mettendo così
in movimento gli animali, nel segno dell'educazione come era stata pensata nel mondo
teorico e immutabile della Repubblica; qui la città è viva e dinamica, concreta e il più vicino
possibile al reale, nel segno della verosimiglianza che Socrate stesso ha richiesto da questo
discorso78. 
L'educazione pervade ogni tratto della città ideale ed è sulla spinta di un nuovo modello che
Socrate fonda la sua nuova città – che è la città della nuova poesia, la città di Platone: 
Ὦ Ἀδείμαντε, οὐκ ἐσμὲν ποιηταὶ ἐγώ τε καὶ σὺ ἐν τῷ παρόντι, ἀλλ' οἰκισταὶ πόλεως·
οἰκισταῖς δὲ τοὺς μὲν τύπους προσήκει εἰδέναι ἐν οἷς δεῖ μυθολογεῖν τοὺς ποιητάς, παρ' οὓς
ἐὰν ποιῶσιν οὐκ ἐπιτρεπτέον, οὐ μὴν αὐτοῖς γε ποιητέον μύθους.79 
Siamo portati ad affermare che, in maniera quasi paradossale, qui Platone ci stia dicendo il
contrario di quanto, ad una prima lettura, si possa comprendere: il passo è una potente
affermazione della centralità della poesia, di una nuova poesia, pilastro portante del modello
educativo della kallipolis80, in netto contrasto con la μίμησις fasulla, quella che è copia della
copia di un mondo perfetto e inconoscibile ai più – il mondo delle Idee, la luce fuori dalla
Caverna -, ma è invece in ineccepibile continuità con la μίμησις reale, che, non a caso,
rivelerà la sua piena identità nel libro X, quando, cioè, anche la città sarà pienamente
costruita81. Proprio dopo aver bandito Omero dalla città ideale82, Socrate afferma il suo
78 Erler, (1998), p. 15: “Devono essere messi in scena attori le cui azioni corrispondano alla loro paideia (27
b). In questo modo non ci si limita ad esaurire il desiderio di Socrate. Crizia, proclamando che i fatti
storici da lui narrati si avvicinano nella maggior misura possibile al progetto socratico di stato ideale (26
d), da' concretezza a uan concezione filosofica, le conferisce realtà, garantendo così quella credibilità di
cui si avvertiva l'esigenza nella Repubblica.”
79 Rep. 378 e7-379a4.
80 In un testo denso di politica – nel senso assoluto del termine -, Butti de Lima (2012) definisce così il ruolo
della poesia nel nuovo modello educativo, p. 41: “Nel comporre un logos “sulla” polis, Platone deve
occuparsi del logos “nella” polis, quando riferito alla polis nel suo insieme. Il logos politico nella
Repubblica deve quindi tener conto del logos dei guardiani, della sua “poetica” - la prima vera e propria
poetica della nostra tradizione letteraria.”
81 Ha riassunto benissimo questo concetto Casanova (2013), p. 333: “[...] Platone concede che la mimesis
possa in qualche modo rientrare nei programmi della nuova paideia. In una Kallipolis realizzata, in effetti,
si fa fatica a immaginare quali mai potrebbero essere i danni provocati dalla mimesis. Il guardiano non
avrebbe attorno a sé che spettacoli edificanti e cittadini perfetti come lui, cosicchè l'imitazione di terzi
sarebbe, di fatto, un'imitazione di sé medesimi.” Su questo, cfr. anche Halliwell (2005).
82 Questione troppo ampia sarebbe quella del rapporto di Platone con la poesia omerica in senso tecnico.
Pagine e pagine sono state scritte, tanto dalla critica sensibile al campo letterario, quanto di quella versata
alla filosofia; per riflessioni più approfondite, cfr. ad esempio Gaiser (1984),Casertano (2000), Dixsaut
(2005), Notomi-Brisson (2013). Da rammentare, a questo proposito, la riflessione di Corradi (2013), p. 84:
“La partecipazione emotiva ai sentimenti rappresentati rende più difficile il dominio delle passioni (603e –
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status di οἰκιστής, di fondatore della nuova poesia, e afferma la necessità di mettere mano a
tutto il complesso del sistema educativo. Da qui, parlando di poesia, inizia la ricostruzione
della παιδεία nella città ideale. Politica e letteratura che si incontrano e si intrecciano, nel
segno della ricostruzione di un progetto di ampio respiro, che trova concretizzazione nella
Dea οἰκιστής che, come abbiamo visto, fondò (κατῴκισεν) Atlantide, secondo la παιδεία
socratica della città ideale. Non è un caso, infatti, che ravvisiamo il termine οἰκιστής,
all'interno del corpus platonico, soltanto in Repubblica, Timeo e Leggi, i tre dialoghi in cui
si costruisce, da tutti i punti di vista e con prospettive diverse, la nuova città83. 
Nel V libro della Repubblica, troviamo una sezione di rilevante interesse per l'analisi che
stiamo conducendo, in continuità con Timeo-Crizia. Socrate e gli interlocutori stanno
discutendo, a partire dalla riflessione sulle donne guerriere, circa l'effettiva possibilità di
realizzazione del modello in via di costruzione e di come questo, oltre che possibile, debba
essere il migliore84; convenendo sull'uguaglianza dell'educazione di donne e uomini
guerrieri, Socrate afferma: 
Ἐν οὖν τῇ πόλει ἣν ᾠκίζομεν, πότερον οἴει ἡμῖν ἀμείνους ἄνδρας ἐξειργάσθαι τοὺς
φύλακας, τυχόντας ἧς διήλθομεν παιδείας, ἢ τοὺς σκυτοτόμους, τῇ σκυτικῇ παιδευθέντας;
Γελοῖον, ἔφη, ἐρωτᾷς. Μανθάνω, ἔφην. τί δέ; τῶν ἄλλων πολιτῶν οὐχ οὗτοι ἄριστοι; Πολύ
γε.85
La contrapposizione con i calzolai ci da' la misura della volontà di Socrate: gli uomini che
stiamo crescendo, che diventeranno i φύλακες, devono essere ἄριστοι, i migliori fra i
cittadini che abbiamo educato. Ancora, dunque, il lessico dell'eccellenza quando entrano in
gioco i difensori, lo stesso Leit-motif che ritroviamo nella fondazione della città di Atlantide
e nei cittadini educati da Crizia – διαφερόντως86 è detto da Crizia prima dell'esposizione di
Timeo, in riferimento agli uomini che abiteranno la città -. Vediamo qui chiaramente la
continuità tematica fra i due dialoghi; quando si va fondando una città, è necessario che i
difensori siano uomini eccellenti e che quindi i fondatori, gli  οἰκισταὶ - poeti, tendano verso
quell'obiettivo che, fra l'altro, è possibile (δυνατά). Da un lato, questi elementi sono in una
606b). Per questo motivo la poesia e il suo massimo rappresentante Omero devono essere banditi dalla
città ideale, in cui troverà spazio solo una produzione capace di offrire all'imitazione dei cittadini modelli
positivi, ὕμνους, θεοῖς καὶ ἐγκώμια τοῖς ἀγαθοῖς (607a).”
83 Cfr. Thesaurus Linguae Graecae.
84 Per lo stato dell'arte della questione su utopismo o non-utopismo platonico – questione ampia e
impossibile da trattare in questa sede -, cfr. Isnardi-Parente (1985), Cornelli-Lisi (2010), Vegetti (2013). 
85 Rep. 456 d7-13.
86 Tim. 27 b1
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riflessione teorica del mondo perfetto; dall'altro, vivono concretamente nelle guerre di
Atlantide e Atene, diventano la πόλις che la dea – quindi, il poeta – ha voluto fondare87. 
Allo stesso modo, gli οἰκισταὶ hanno un ἔργον in netta connessione con il modello educativo
proposto: 
Τί δέ; τόδε οὐκ εἰκός, ἦν δ' ἐγώ, καὶ ἀνάγκη ἐκ τῶν προειρημένων, μήτε τοὺς ἀπαιδεύτους
καὶ ἀληθείας ἀπείρους ἱκανῶς ἄν ποτε πόλιν ἐπιτροπεῦσαι, μήτε τοὺς ἐν παιδείᾳ ἐωμένους
διατρίβειν διὰ τέλους, τοὺς μὲν ὅτι σκοπὸν ἐν τῷ βίῳ οὐκ ἔχουσιν ἕνα, οὗ στοχαζομένους
δεῖ ἅπαντα πράττειν ἃ ἂν πράττωσιν ἰδίᾳ τε καὶ δημοσίᾳ, τοὺς δὲ ὅτι ἑκόντες εἶναι οὐ
πράξουσιν, ἡγούμενοι ἐν μακάρων νήσοις ζῶντες ἔτι ἀπῳκίσθαι; Ἀληθῆ, ἔφη. Ἡμέτερον δὴ
ἔργον, ἦν δ' ἐγώ, τῶν οἰκιστῶν τάς τε βελτίστας φύσεις ἀναγκάσαι ἀφικέσθαι πρὸς τὸ
μάθημα ὃ ἐν τῷ πρόσθεν ἔφαμεν εἶναι μέγιστον, ἰδεῖν τε τὸ ἀγαθὸν καὶ ἀναβῆναι ἐκείνην
τὴν ἀνάβασιν, καὶ ἐπειδὰν ἀναβάντες ἱκανῶς ἴδωσι, μὴ ἐπιτρέπειν αὐτοῖς ὃ νῦν
ἐπιτρέπεται.88
Siamo nel libro VII, in una sezione di grande concentrazione filosofica; è in corso la
riflessione che ruota attorno al mito della caverna, alle immagini del sole e della linea che
conducono verso il μέγιστον μάθημα, il bene più grande che ai più è offuscato, mostrato
soltanto tramite l'ombra delle statue. I prigionieri sono rinchiusi nell'antro del mondo89,
immutabili nella loro ignoranza, mentre solo al filosofo è dato conoscere le regole che
governano lo stato ideale. Un progetto secondo Socrate ancora possibile, in linea con le
coordinate e le riflessioni dei precedenti libri: Ἡμέτερον δὴ ἔργον τῶν οἰκιστῶν è proprio
quello di costruire una città ideale, nel segno della παιδεία delineata, un nuovo progetto
educativo capace di far uscire gli uomini dalla prigione in cui sono rinchiusi e di dare al
filosofo lo scettro del potere nella nuova città. Il compito è difficile, arduo ed è rivolto solo
alle nature migliori (βελτίστας φύσεις) che avranno la responsabilità di far vivere nella
87 Pradeau, (1997b), p. 177-178: “Les hommes (les anciens Athéniens) du récit de Critias son d'autant plus
excellemment éduqués et policés qu'ils sont, rappelons-le, les citoyens de la République de Socrate. Le
Critias se présente donc bien comme une relecture de la République à la lumiére de l'exposé sur le monde
du Timée.”
88 Rep. 519 b7-d2.
89 Il gioco lessicale, concentrato sulla particella ἀνά - ἀναβῆναι ἐκείνην τὴν ἀνάβασιν, καὶ ἐπειδὰν
ἀναβάντες ἱκανῶς ἴδωσι -, che indica un movimento dal basso verso l'alto (il risalire dal mondo buio e
scuro, per vedere la luce del sole, l'idea del bene supremo) richiama inevitabilmente la prima parola con
cui si apre la Repubblica, in netta contrapposizione fra lo scendere verso il sensibile e l'ascendere al
mondo perfetto delle Idee: Κατέβην χθὲς εἰς Πειραιᾶ (Rep. 327 a1). Così Vegetti, (2006), p. 183: “Dal
canto suo, l'allegoria della Caverna, che riattiva l'imagerie tradizionale della katabasis invertendone al
tempo stesso il significato, drammatizza e per così dire mette in movimento – dal punto di vista di una
“conversione” educativa e di un percorso insieme intellettuale ed etico dell'anima – il modello statico della
linea.”
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realtà la kallipolis90. Non è difficile leggere, dietro le splendide immagini della luce
accecante della verità, un'allusione concreta alla potenza della nuova poesia di Platone, che
può condurre alla conoscenza91. Il poeta, in veste di οἰκιστής, ha il duro compito di educare
gli uomini migliori e farli vivere nella direzione che conduce al bene; a loro volta, gli
uomini, sulla base del modello educativo che vede al centro la vera poesia, hanno il compito
di fondare quella città magnifica e perfetta, uscendo dalle μακάρων νήσοις e connettendosi
al mondo sensibile. Il progetto è quindi realizzabile? È questo un dibattito annoso e
interminabile nella critica92; ma è certo possibile dire che Platone traspone le nature migliori
(βελτίστας φύσεις) negli uomini educati in modo eccellente (πεπαιδευμένους διαφερόντως
αὐτῶν τινας93) che Socrate ha sviluppato e che Crizia, nel suo lungo monologo, riporterà in
vita nell'isola di Atlantide. In un passo, quindi, di grande potenza filosofica, ritroviamo le
coordinate strutturanti del Timeo e del Crizia; non a caso, forse, Platone colloca proprio qui,
al vertice della costruzione del mito, una sezione in cui Socrate rivendica a sé, di nuovo, di
aver fondato una nuova città, sulla base di una nuova poesia, nel segno  del modello
educativo che dalla letteratura è nato. A Crizia spetterà, a sua volta, l' ἔργον94 di fondare la
città di Atlantide e mettere in movimento gli uomini che, a partire dal mito della caverna,
sono riusciti a vedere la luce dell'Idea del bene.95
II. 3. Il giudizio di Socrate sulla μίμησις di Crizia. 
Dopo il racconto dei sacerdoti Egizi, prima del logos di Timeo sulla natura del mondo,
Crizia mostra a Socrate la διάθεσιν96 dei doni d'ospitalità, dando avvio ai discorsi che si
90 Szlezák (2003), p. 136: “La concezione platonica dello Stato si manifesta nel paragone tra le ombre nella
caverna e le false opinioni correnti sulla giustizia (517 d7-9), nella pretesa che i filosofi, dopo aver
raggiunto la visione del principio, debbano tornare al mondo della politica e plasmare e ordinare la propria
città, i propri concittadini e sé stessi in maniera conforme alla conoscenza dell'Idea del Bene.”
91  Gaiser (1984) riconduce, giustamente, questa discussione sulla poetica (facendo riferimento anche alla
discussione nel II e III libro) e sull'educazione al lavoro letterario di Platone stesso, p. 116: “Possiamo
aggiungere, sebbene sia meno certo fino a che punto questa conseguenza corrisponda alle intenzioni
consapevoli dlel'autore: se il filosofo possiede il sapere dei valori della poesia, allora è anche nella
migliore condizione per produrre veramente belle opere poetiche. Lo stesso Platone sarebbe anche
potenzialmente e fondamentalmente il miglior poeta. Ed egli l'ha già dimostrato, si più aggiungere di
nuovo, col fatto che nei suoi dialoghi letterari ha creato opere poetiche.”
92 Dibattito, questo, che tutt'ora tiene impegnata la critica. Per una rassegna delle opinioni in merito, si veda
la bibliografia del contributo di Vegetti (1999); più recente il contributo di Zuolo (2009). In generale, cfr.
l'imponente commentario alla Repubblica curato da Dixsaut (2005) e quello curato da Vegetti (1998). 
93 Tim. 27 a7-b1 (sott. ἀνθρώπους).
94 Sul rapporto fra μυθολογεῖν ed ἔργον, cfr. Rowe (1999), p. 270: “The philosopher, trought his or her
insight, would be able to achieve in practice (ergoi) what we have outlined in words (logoi).” 
95 Pradeau, op. cit., p. 184: “La philosophie platonicienne peut donc rendre compte de la nature de la cité. Il
ne s'agit alors peut être plus seulement de philosophie politique: la cité, entre le monde et l'homme, trouve
avec le Timée et le Critias un statut e une dignité que la République seule avait envisagés, elle est un sujet
de savoir.”
96 Per la varietà dei significati di questo termini all'interno del corpus platonico, cfr. Ast (1838)
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succederanno. Da una parte, Timeo farà un discorso sulla generazione del cosmo e sulla
natura dell'uomo; dall'altra, Crizia prenderà gli uomini che Socrate stesso ha educato, nel
segno del racconto di Solone, conducendoli davanti all'uditorio come di fronte a un tribunale
e ne farà poi i cittadini di Atlantide: 
ἐμὲ δὲ μετὰ τοῦτον, ὡς παρὰ μὲν τούτου δεδεγμένον ανθρώπους τῷ λόγῳ γεγονότας, παρὰ
σοῦ δὲ πεπαιδευμένους διαφερόντως αὐτῶν τινας, κατὰ δὲ τὸν Σόλωνος λόγον τε καὶ νόμον
εἰσαγαγόντα αὐτοὺς ὡς εἰς δικαστὰς ἡμᾶς ποιῆσαι πολίτας τῆς πόλεως τῆσδε ὡς ὄντας τοὺς
τότε Ἀθηναίους, οὓς ἐμήνυσεν ἀφανεῖς ὄντας ἡ τῶν ἱερῶν γραμμάτων φήμη, τὰ λοιπὰ δὲ ὡς
περὶ πολιτῶν καὶ Ἀθηναίων ὄντων ἤδη ποιεῖσθαι τοὺς λόγους97.
Crizia sta annunciando la costruzione dei miti e sta definendo le modalità letterarie della
loro esecuzione; il discorso, in linea con quanto detto da Socrate poco prima98, deve essere
verosimile, credibile e dotato di veridicità, secondo quindi ἡ τῶν ἱερῶν γραμμάτων φήμη; e
Socrate ha già dato la direzione positiva in questo senso, indicando che gli argomenti di cui
si sta trattando in maniera completamente appropriata (πρέποι μάλιστα99) alla grandezza
della dea. Crizia presenta la suddivisione dei discorsi di fronte all'uditorio, paragonandolo ai
δικαστὰς che dovranno giudicare, appunto, sulla corretta esecuzione letteraria. Non solo,
Crizia pone in mano ai giudici la verosimiglianza dei cittadini di Atlantide: se, quindi, il
mito di Atlantide rispecchierà o meno le forme educative che la Repubblica ha fornito lungo
il corso della trattazione. 
La figura del κριτής in netta accezione letteraria non è nuova ai dialoghi platonici; nel II
libro delle Leggi, ad esempio, ritroviamo pienamente l'immagine qui delineata, di un
giudice-maestro unico detentore della capacità di scelta e giudizio su ciò che è la giusta
letteratura, un unico uomo che si distingue per virtù ed educazione (ἀρετῇ τε καὶ παιδείᾳ
διαφέροντα100). Come nelle Leggi, anche nel Timeo l'immagine dell'eccellenza ricorre, ma è
indirizzata verso gli uomini che Socrate stesso ha creato e che Crizia metterà in movimento
all'interno del λόγος di Atlantide, in uno schema che si muove su un doppio binario. Da un
lato, l'eccellenza della παιδεία della Repubblica è totalmente trasferita sugli abitanti di
Atlantide e sull'antica Atene, nel segno di una continuità già in precedenza ravvisata fra i
97 Tim. 27 a7-b6.
98 Cfr. nota 75. 
99 Tim. 26 e4.
100  Leg. 658 e8 - 659 a1. Commenta così Regali, (2012), questo passo, p. 51: “Se Socrate possiede, come
ovvio, le qualità dell'individuo eccellente al quale Platone allude nelle Leggi, la scena costruita nel Timeo
è coerente con lo schema legislativo previsto dalle Leggi.” 
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dialoghi; dall'altro, chi offre il racconto è sottoposto al giudizio dell'uomo eccellente,
Socrate, che ha a sua volta messo a disposizione il dono d'ospitalità del racconto del giorno
prima101. Già in precedenza102, al momento di raccontare la prima parte del racconto di
Atlantide, Ermocrate ha invitato Socrate a valutare (συνδοκιμάσῃ) se quella storia poteva
essere utile per assolvere al loro compito (ἐπιτήδειος εἴτε ἀνεπιτήδειός ἐστι). Inizia così il
racconto di Solone, l'antica tradizione trasmessa per via orale fino a Crizia. Anche in questo
caso, quindi, Socrate è considerato il giudice della corretta assoluzione del compito e gli
interlocutori sono tenuti a soddisfare il suo desiderio di vedere gli animali in movimento. 
κατὰ δὲ τὸν Σόλωνος λόγον τε καὶ νόμον εἰσαγαγόντα αὐτοὺς ὡς εἰς δικαστὰς ἡμᾶς è
l'espressione piena di lessico giudiziario, usato in senso tecnico, in cui trovano spazio tanto
l'antica legge di Solone – specchio della legge dell'epos, che trova posto nel racconto tramite
la composizione dell'encomio di lode della città – tanto l'affermazione che riconduce il
giudizio finale sul racconto, appunto, a Socrate. È impossibile non pensare di nuovo al
dibattito in seno alla Repubblica sulla μίμησις; qui Platone ci conferma che la μίμησις
prodotta sotto il giudizio di un uomo valoroso è μίμησις di altissimo valore educativo, così
come sono eccellenti gli uomini che verranno descritti, nati dalla commistione fra μίμησις –
il racconto dei sacerdoti Egizi, fatto a Solone e riconosciuto come composto sotto il segno
della veridicità – e διήγησις – il racconto del giorno precedente, cioè la riflessione della
Repubblica. Socrate è giudice della μίμησις di Crizia e Timeo, così come sotto il suo
giudizio il mito di Atlantide dovrà rispettare e conservare i precetti della Repubblica, nel
segno, cioè τῇ παιδείᾳ καὶ τροφῇ. È il momento per Crizia di ποιῆσαι πολίτας τῆς πόλεως
τῆσδε: è il momento, cioè, di creare il mito, dopo una riflessione attenta e accurata sulle sue
modalità di costruzione103. 
Dopo il racconto di Timeo, infatti, si apre il lungo monologo di Crizia, che evidenzia la
difficoltà di parlare di uomini e città: se sugli dei è più semplice innestare un discorso,
perchè l'interlocutore non ha davanti agli occhi la materia di cui si tratta, al contrario, è
molto più rischioso un λόγος sugli esseri umani e sulle cose concrete che costituiscono una
città. Il pericolo di sfociare nel tipo di imitazione che falsifica il racconto, è sotto gli occhi di
tutto l'uditorio e Crizia lo ribadisce: 
101 Una sottile ma pregnante ironia muove, forse, a sua volta la figura di Socrate-κριτής: la stessa Atene che
ha condannato il maestro, si ritrova adesso ad essere giudicata da un tribunale da lui presieduto. Platone
stravolge la storia ateniese in un gioco letterario raffinatissimo, facendo giudicare la sua letteratura dal
condannato a morte per eccellenza. Forse al lettore dell'epoca questo particolare non sarà sfuggito. 
102  Tim. 20 d1-3.
103  ποιέω è, fra l'altro, il verbo della fabbricazione del mito, cfr. Brisson, (1982), p. 52: “En effet, le sense
fondamental de poieo est celui d'une élaboration matérielle, qui ne prend en consideration ni l'élément
subjectif de l'action enterprise ni la responsabilité qui s'y rattache.”
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μίμησιν μὲν γὰρ δὴ καὶ ἀπεικασίαν τὰ παρὰ πάντων ἡμῶν ῥηθέντα χρεών που γενέσθαι: τὴν
δὲ τῶν γραφέων εἰδωλοποιίαν περὶ τὰ θεῖά τε καὶ τὰ ἀνθρώπινα σώματα γιγνομένην ἴδωμεν
ῥᾳστώνης τε πέρι καὶ χαλεπότητος πρὸς τὸ τοῖς ὁρῶσιν δοκεῖν ἀποχρώντως μεμιμῆσθαι, καὶ
κατοψόμεθα ὅτι γῆν μὲν καὶ ὄρη καὶ ποταμοὺς καὶ ὕλην οὐρανόν τε σύμπαντα καὶ τὰ περὶ
αὐτὸν ὄντα καὶ ἰόντα πρῶτον μὲν ἀγαπῶμεν ἄν τίς τι καὶ βραχὺ πρὸς ὁμοιότητα αὐτῶν
ἀπομιμεῖσθαι δυνατὸς ᾖ, πρὸς δὲ τούτοις, ἅτε οὐδὲν εἰδότες ἀκριβὲς περὶ τῶν τοιούτων,
οὔτε ἐξετάζομεν οὔτε ἐλέγχομεν τὰ γεγραμμένα, σκιαγραφίᾳ δὲ ἀσαφεῖ καὶ ἀπατηλῷ
χρώμεθα περὶ αὐτά: τὰ δὲ ἡμέτερα ὁπόταν τις ἐπιχειρῇ σώματα ἀπεικάζειν, ὀξέως
αἰσθανόμενοι τὸ παραλειπόμενον διὰ τὴν ἀεὶ σύνοικον κατανόησιν χαλεποὶ κριταὶ
γιγνόμεθα τῷ μὴ πάσας πάντως τὰς ὁμοιότητας ἀποδιδόντι.104
E' interessante notare che Crizia, prima di ripartire con il mito di Atlantide, tiene a precisare
di nuovo l'ossatura fortemente poetica del racconto che seguirà105. La μίμησις è
indispensabile ed è, inoltre, l'esatto proseguimento anche teorico – oltre che sul piano della
mitopoiesi – del dibattito in seno ai libri III e X della Repubblica. Ribadendo che una
qualche forma di imitazione è necessaria al racconto106, Crizia automaticamente esclude la
μίμησις fasulla tramite il paragone immediato con l'εἰδωλοποιία dei pittori; non a caso,
proprio Socrate all'inizio del Timeo107 aveva definito lo stato di immutabilità degli animali
con una metafora pittorica (ὑπὸ γραφῆς εἰργασμένα) e non è nuova la riflessione della
Repubblica, nell'ambito della discussione sulle arti figurative e sul loro rapporto con il vero,
sulla pittura108. Platone è uscito allo scoperto e prima di far parlare Crizia, rivendica a sé il
104  Critias 107 b5-d5.
105E anche che è seguito, come dice bene Regali (2009), p 411: “Solo i suoi interlocutori, Timeo, Crizia ed
Ermocrate, possiedono il sapere, ad un tempo filosofico e politico, indispensabile per realizzare una buona
μίμησις della πόλις nuova in azione. Emerge qui con forza la tensione di Platone verso il superamento della
tradizione letteraria, della produzione dei poeti e dei sofisti. Platone rivendica ai suoi personaggi, dunque a
se stesso, qualità che la produzione letteraria del presente e del passato non possiede. Scorgiamo un motivo
del tutto analogo a quello già emerso nel Simposio e nel Fedro: la produzione letteraria mostra una
mancanza, una lacuna, che ora Platone intende colmare.”
106 Da notare, a nostro avviso, l'assenza dell'articolo determinativo: è una spia che conduce il lettore a
riconoscere in questa μίμησις, la μίμησις corretta, quella cioè che porta conoscenza e produce un
avanzamento educativo agli uomini e si colloca perfettamente nel contesto della discussione sulla poesia e
sulla μίμησις stessa fra III e X libro della Repubblica. Cfr. Giuliano (2005), p. 134: “La poesia mimetica
non è mai stata fatta oggetto di condanna o di approvazione in assoluto: le due discussioni hanno sancito
un unico provvedimento dominante, comune a entrambe, quello di adottare, nei confronti della poesia, i
criteri di un corretto uso. Platone, nell'una e nell'altra discussione, si è dimostrato pienamente convinto
dell'importanza della poesia, per l'educazione nella prima, per la conoscenza nella seconda.”
107 Tim. 19 b2. 
108 Dalfen (1974) commenta in maniera brillante questo passo, p, 235: “Er [scil. Crizia] sagt auch ständig in
seiner Einletung “wir” und “uns”, bezieht sich also auf seine und des Timaios konkrete Situation.
Andererseits hebt der Vergleich mit dem Maler seine Worte ins Allgemeine, und es ist tatsächlich
anzunehmen, daß Platon schlechthin alles Reden als ein Art von mimesis bezeichnen wollte.”
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primato della nuova poetica, la stessa poetica che, di lì a poco, costruirà la nuova πόλις109. 
Non siamo lontani, in realtà, dal linguaggio che accompagna il mito della caverna: come
infatti è tramite la rappresentazione delle ombre (σκιαγραφίᾳ δὲ ἀσαφεῖ καὶ ἀπατηλῷ) che
gli uomini – cioè, l'uditorio di Crizia – giudicano le raffigurazioni e le descrizioni degli
esseri divini – cioè, il racconto di Timeo -, senza conoscere niente di ἀκριβὲς riguardo
l'oggetto del racconto, così i prigionieri della caverna platonica sono costretti a vedere
soltanto ἄλλο πλὴν τὰς σκιὰς τὰς ὑπὸ τοῦ πυρὸς εἰς τὸ καταντικρὺ αὐτῶν τοῦ σπηλαίου
προσπιπτούσας110. Non siamo lontani nemmeno dalla descrizione che nel Fedone si da' della
terra ideale, inconoscibile agli uomini che vivono in cavità, scavate nel manto roccioso.
Come nel Crizia κατοψόμεθα ὅτι γῆν μὲν καὶ ὄρη καὶ ποταμοὺς καὶ ὕλην οὐρανόν τε
σύμπαντα καὶ τὰ περὶ αὐτὸν ὄντα καὶ ἰόντα, così nel Fedone gli uomini sono paragonati a
dei pesci, che, qualora riuscissero a sollevarsi dalle cavità in cui giacciono, potrebbero
mettere la testa fuori dall'acqua e κατιδεῖν ἂν ἀνακύψαντα, ὥσπερ ἐνθάδε οἱ ἐκ τῆς
θαλάττης ἰχθύες ἀνακύπτοντες ὁρῶσι τὰ ἐνθάδε111.
Di questi elementi, gli uomini che Crizia ha di fronte sono χαλεποὶ κριταὶ; rimane, cioè,
centrale nel racconto il giudizio che sul racconto stesso si da', giudizio, sulla ὁμοιότης, che a
sua volta è animato dalle regole in materia di μίμησις costruite nel solco del racconto della
Repubblica. Socrate in questo processo rimane primo e necessario κριτής; non a caso, Crizia
si rivolge proprio a lui per chiedere una συγγνώμη maggiore di quella concessa a Timeo
prima che iniziasse il suo racconto, per la seguente motivazione: ὅπερ ἐν ἅπασι τοῖς
τοιοῖσδε μέγιστον ἔργον, λόγον τινὰ πρέποντα τοῖς βουλήμασιν ὑποθέσθαι, τούτου μετρίως
ἡμᾶς εὐπορήσειν112. La grande difficoltà è proprio quella di costruire un discorso, delle
immagini che siano adatte alla  μίμησις richiesta da Socrate, capaci cioè di mettere in
movimento le azioni e gli uomini che siano correttamente rispondenti alla παιδεία della città
ideale. Il fatto che ci stiamo muovendo su un piano di grande animazione filosofica e
letteraria è messo in luce appunto dal lessico che ritroviamo almeno in due luoghi del
corpus platonico, come abbiamo evidenziato, in cui si da' l'esistenza del mondo delle Idee.
Poco prima di descrivere compiutamente la città di Atlantide e la sua rovina, Crizia pone
l'uditorio di fronte ad una difficoltà di duplice ma intrecciata natura, cioè la necessità di
109 Gill (1977) esamina approfonditamente questo passo, in paragone con Tim. 20d-26e, p. 289: “He [scil.
Crizia] could have said that he possessed the facts of his story, and was here simply describing the
problem of recording them in a way that would simulate and convey their factuality. Even so, his language
here seems more appropriate to a μιμητής, a poet or verbal artist, than to a historian.”
110 Rep. 515 a6-8.
111 Phaed. 109 e3-5.
112 Tim. 26 a4-6.
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rappresentare – resa attraverso il termine ἀπεικασίαν – la città ideale, nel segno della παιδεία
socratica, in maniera conforme alla μίμησις adatta a vivere nella stessa città ideale, di, cioè,
far ritornare il poeta, bandito nella Repubblica, all'interno di Atlantide e, quindi, di Atene. In
altre parole, l'obiettivo massimo, il μέγιστον ἔργον del Timeo, è soddisfare il desiderio
socratico, che è, come abbiamo visto, perfettamente coerente con lo sviluppo argomentativo
del modello educativo della Repubblica. Di questo processo non potrà esservi nessun altro
χαλεπός κριτής se non, appunto, Socrate stesso. 
La necessità di un certo tipo di poeta all'interno della città ideale, che faccia i suoi racconti
nel segno delle appropriate leggi poetiche, è ben esplicitato nel III libro della Repubblica: 
Ἄνδρα δή, ὡς ἔοικε, δυνάμενον ὑπὸ σοφίας παντοδαπὸν γίγνεσθαι καὶ μιμεῖσθαι πάντα
χρήματα, εἰ ἡμῖν ἀφίκοιτο εἰς τὴν πόλιν αὐτός τε καὶ τὰ ποιήματα βουλόμενος
ἐπιδείξασθαι, προσκυνοῖμεν ἂν αὐτὸν ὡς ἱερὸν καὶ θαυμαστὸν καὶ ἡδύν, εἴποιμεν δ' ἂν ὅτι
οὐκ ἔστιν τοιοῦτος ἀνὴρ ἐν τῇ πόλει παρ' ἡμῖν οὔτε θέμις ἐγγενέσθαι, ἀποπέμποιμέν τε εἰς
ἄλλην πόλιν μύρον κατὰ τῆς κεφαλῆς καταχέαντες καὶ ἐρίῳ στέψαντες, αὐτοὶ δ' ἂν τῷ
αὐστηροτέρῳ καὶ ἀηδεστέρῳ ποιητῇ χρῴμεθα καὶ μυθολόγῳ ὠφελίας ἕνεκα, ὃς ἡμῖν τὴν
τοῦ ἐπιεικοῦς λέξιν μιμοῖτο καὶ τὰ λεγόμενα λέγοι ἐν ἐκείνοις τοῖς τύποις οἷς κατ' ἀρχὰς
ἐνομοθετησάμεθα, ὅτε τοὺς στρατιώτας ἐπεχειροῦμεν παιδεύειν113.
Nel corso del dibattito sulla μίμησις e sui generi letterari, che permea gran parte del III libro,
appare quello che, a questo punto della riflessione, è l'anti-ritratto del poeta: un uomo
capace di essere lui stesso variopinto (παντοδαπὸν γίγνεσθαι) e di imitare tutti i beni
materiali (μιμεῖσθαι πάντα χρήματα), il quale desidera far bella mostra in pubblico delle sue
composizioni poetiche  (τὰ ποιήματα βουλόμενος ἐπιδείξασθαι114). Egli non trova posto
nella città ideale e viene infatti da questa scacciato (μύρον κατὰ τῆς κεφαλῆς καταχέαντες
καὶ ἐρίῳ στέψαντες115). A questo, Platone contrappone un altro modello di poeta,
perfettamente integrato all'interno della kallipolis, differenziandolo in maniera nettissima
dal precedente; da notare, anzitutto, che quest'ultimo viene subito chiamato ποιητής, mentre
113 Rep. 398 a1-b4. 
114Ἐπιδείξασθαι è inoltre il verbo della ἐπιδείξις pubblica dei sofisti, che poi è divenuta linguaggio tecnico
dell'oratoria politica. 
115 Seguiamo in questo l'imponente commento di Adam (1965²), p. 154: “The idea suggested by
προσκυνοῖμεν and  ἱερὸν, that the poet is a sort of θεός or θεῖος ἀνὴρ, is now elaborated with ironical
politeness.”. Adam ricorda il commento di Proclo che, a proposito della presenza di mirra e bende, riporta
la “legge dell'incoronazione sacra” con cui appunto si cingevano di bende e corone le statue sacrali,
tramite una processione – così si spiegherebbe l'uso di ἀποπέμποιμεν, comunque in chiave ironica-
condotta per le strade della città durante la primavera. Cfr Proclus, in remp, p. 42 ed. Kroll. 
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il “finto poeta” era semplicemente un ἀνὴρ116 che esibiva poemi, senza alcun richiamo alla
loro composizione. Al ποιητής e al mitologo è legata l' ὠφελία117 e a lui è concessa la
μίμησις, poiché l'uomo è eccellente e potrebbe portare utilità e giovamento all'interno della
nuova città; proprio il poeta è sottoposto τοῖς τύποις οἷς κατ' ἀρχὰς ἐνομοθετησάμεθα, le
leggi che sono nate nel corso della discussione in cui Socrate ha educato i soldati118. Il νόμος
di Socrate, dunque, consente di creare una netta distinzione fra chi è vero poeta e chi non lo
è, tra discorsi veri e discorsi basati sulla μίμησις fasulla119. Non a caso, la tensione del vero
poeta è di creare λόγοι che descrivano il modo di esprimersi di un uomo onesto (τὴν τοῦ
ἐπιεικοῦς λέξιν), in un processo, quindi, in cui la tematica dell'eccellenza, tanto dell'oggetto
descritto, quanto del narratore, rimane centrale. La παιδεία dei soldati nasce sotto il segno
dei τύποι, le nuove norme in materia di poesia. E' un intreccio di modello educativo e di
νόμος poetico inscindibile, di cui Socrate è ultimo e supremo giudice, messo a sistema in un
passo dal profondo significato politico. Lungi dal rigettare la poesia in toto, Platone afferma
con forza un modello di città ideale in cui trova posto la nuova poetica che arricchisce e
accresce l'educazione dei cittadini eccellenti e pone Socrate, in quanto maestro, quale
detentore delle leggi che sono nate, comunque, dall'elaborazione e dalla ricerca collettiva120.
Non è difficile, in questo contesto, scorgere lo stesso tentativo del Timeo-Crizia: costruire la
città di Atlantide tanto secondo il  νόμος di Solone –  impostando il racconto nel segno della
veridicità -, tanto sotto il giudizio di Socrate- κριτής, lo stesso χαλεπός κριτής che abbiamo
visto in apertura del monologo di Crizia. Un νόμος che nasce quindi anche dalla tradizione
orale e dalla lunga trafila familiare, che rende nobile il racconto degli antichi sacerdoti, apre
lo scenario del mito di Atlantide. Nel racconto dei sacerdoti, rivive il legame con la
Repubblica: τοὺς μὲν οὖν νόμους σκόπει πρὸς τοὺς τῇδε· πολλὰ γὰρ παραδείγματα τῶν τότε
116 Ἄνδρα e poi  ἀνὴρ sono appunto le due denominazioni del falso poeta; e l'incipit, forse non casualmente,
ha un sapore epico e un ritmo che ricorda l'esametro omerico. 
117 Per l'utilità del mito si veda la ricca riflessione di Brisson, (1982), pp. 144-151. 
118 Utile la precisazione di Vegetti sui soldati, (2007), p. 475: “I phylakes mantengono qui un profilo solo
militare e non di governo, come comincerà invece a risultare alla fine del libro.”
119 Chiarissimo a questo proposito Tulli (2013c), p. 317: “Riverito per il rapporto con sfere sacre, onorato
con profumi e con lana, l'autore che offre la μίμησις esce dalla città ideale perchè non conciliabile con la
παιδεία e con il sapere.”
120 È interessante la riflessione di Palumbo (2013) rispetto al concetto di immagine falsa in rapporto con la
μίμησις, p. 345: “Nei dialoghi, le eikones filosofiche, a cui gli interlocutori sono invitati a guardare, sono
parole che allestiscono scene, e in queste scene ciò che si può osservare sono filosofi al lavoro, uomini tesi
non certo a fingere una conoscenza che non hanno, come accade ai poeti e ai sofisti della Repubblica e del
Sofista, ma piuttosto a misurare quella distanza che separa ogni immagine del suo conosciuto e ammirato
modello eideitico. Ed è questa la cifra della homoiosis theo, ma anche di quel mimesthai di grado elevato
che ogni filosofo, in quanto filosofo, pone in essere e al quale sempre l'interprete deve ritornare quando si
trova nella necessità di difendere Platone dall'accusa, doppiamente contraddittoria, di aver condannato nei
suoi dialoghi mimetici ogni forma di mimesis.”
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παρ᾽ ὑμῖν ὄντων ἐνθάδε νῦν ἀνευρήσεις121. Socrate giudicherà se la costruzione di Atlantide
è in linea con la παιδεία appropriata, che conviene agli uomini eccellenti; se, insomma, la
μίμησις di  Crizia consente di educare i cittadini nel segno del desiderio socratico, in
perfetta continuità con il  poeta meno gradevole ma serio (αὐστηροτέρῳ καὶ ἀηδεστέρῳ
ποιητῇ) che trova spazio nella città ideale. 
Dopo la chiusura del dialogo sull'educazione musicale dei guardiani, in cui continua a
distinguersi il segno del giudizio di Socrate122, il III libro affronta il tema dell'educazione
attraverso la ginnastica e della corretta alimentazione dei cittadini eccellenti. Con la
descrizione dell'eccesso delle tavole siracusane e dei banchetti omerici, l'elemento, dice
Socrate, che più si deve allontanare dalla città è l'ἀκολασία; quando proliferano malattie e
incontinenza, infatti, si spalancano le porte dei tribunali e degli ambulatori e la città è in
mano non più ai guardiani, ma a un giudice mezzo addormentato (δικαστοῦ νυστάζοντος123)
e medici a cui tutti si rivolgono. 
Τῆς δὲ κακῆς τε καὶ αἰσχρᾶς παιδείας ἐν πόλει ἆρα μή τι μεῖζον ἕξεις λαβεῖν τεκμήριον ἢ τὸ
δεῖσθαι ἰατρῶν καὶ δικαστῶν ἄκρων μὴ μόνον τοὺς φαύλους τε καὶ χειροτέχνας, ἀλλὰ καὶ
τοὺς ἐν ἐλευθέρῳ σχήματι προσποιουμένους τεθράφθαι; ἢ οὐκ αἰσχρὸν δοκεῖ καὶ
ἀπαιδευσίας μέγα τεκμήριον τὸ ἐπακτῷ παρ' ἄλλων, ὡς δεσποτῶν τε καὶ κριτῶν, τῷ δικαίῳ
ἀναγκάζεσθαι χρῆσθαι, καὶ ἀπορίᾳ οἰκείων; Πάντων μὲν οὖν, ἔφη, αἰσχρὸν124.
L'immagine che mette in scena Platone, a nostro avviso, ha una lettura complessa ma
coerente nel suo intreccio.
È impossibile non pensare all'Apologia e al ruolo del tribunale nel processo di Socrate;
l'insistenza sul lessico della vergogna (αἰσχρᾶς παιδείας, αἰσχρὸν, αἰσχρὸν) ci riporta al 399
e alla condanna a morte del maestro. Vengono citati i χειροτέχνες, i lavoratori con le mani,
da cui Socrate andava per chiedere loro se possedessero la scienza di ciò che a loro
competeva125; il passo è pervaso del lessico tecnico della giustizia. Subito dopo, inoltre, la
condanna per chi trova ogni via di fuga per sfuggire alla giustizia pur commettendo
ingiustizia – che è l'esatto opposto del pensiero socratico per cui è meglio subire ingiustizia
piuttosto che commetterla - è netta: 
121 Tim. 24 a2-4.
122 Cfr. Rep. 401 b1-c2.
123 Rep. 405 c5.
124 Rep. 405 a6-b4.
125 Cfr. Apologia 22 c9 e ss. 
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Ἦ δοκεῖ σοι, ἦν δ' ἐγώ, τούτου αἴσχιον εἶναι τοῦτο, ὅταν δή τις μὴ μόνον τὸ πολὺ τοῦ βίου
ἐν δικαστηρίοις φεύγων τε καὶ διώκων κατατρίβηται, ἀλλὰ καὶ ὑπὸ ἀπειροκαλίας ἐπ' αὐτῷ
δὴ τούτῳ πεισθῇ καλλωπίζεσθαι, ὡς δεινὸς ὢν περὶ τὸ ἀδικεῖν καὶ ἱκανὸς πάσας μὲν
στροφὰς στρέφεσθαι, πάσας δὲ διεξόδους διεξελθὼν ἀποστραφῆναι λυγιζόμενος, ὥστε μὴ
παρασχεῖν δίκην, καὶ ταῦτα σμικρῶν τε καὶ οὐδενὸς ἀξίων ἕνεκα, ἀγνοῶν ὅσῳ κάλλιον καὶ
ἄμεινον τὸ παρασκευάζειν τὸν βίον αὑτῷ μηδὲν δεῖσθαι νυστάζοντος δικαστοῦ126;
Platone non esita a difendere il maestro e ricrea, per una pagina, l'atmosfera dell'Apologia;
non è una condanna tout court ai tribunali o alla giustizia ateniese, è la condanna a
quell'Atene, a quei giudici e a quel tribunale che hanno mandato a morte Socrate. I giudici
sono padroni (δεσποτῶν) e non consentono di preparare in maniera virtuosa la vita
(παρασκευάζειν τὸν βίον); la causa della tale degenerazione della città non è altro che una
παιδεία cattiva e vergognosa. Ebbene, la risposta di Platone alla condanna di Socrate è
molto chiara: costruire un nuovo modello educativo, inserito pienamente nella kallipolis e
fondamento della stessa, in cui, come abbiamo visto, la nuova poetica avrà lo spazio e il
compito - l'Ἡμέτερον δὴ ἔργον τῶν οἰκιστῶν – di educare le nature eccellenti.  Di questo
processo, della nuova παιδεία, nessun altro poteva essere κριτής se non proprio Socrate,
condannato dalla città dalla pessima e vergognosa educazione (τῆς δὲ κακῆς τε καὶ αἰσχρᾶς
παιδείας); e se Socrate è κριτής del nuovo modello educativo, è giudice anche della città
ideale e della poesia che da essa non è bandita, poiché è μίμησις di uomini eccellenti127.
Trova allora perfettamente spazio e coerenza la necessaria premessa di Crizia all'inizio del
suo monologo sulla città di Atlantide. Nel processo di mitopoiesi, in cui il mito acquista
rilevanza di racconto vero (ἀληθινὸν λόγον), la città ideale della Repubblica rimane l'unica
in cui Socrate è κριτής e per questo deve essere κριτής anche del percorso che, da teoria,
diviene mito: in Atlantide, il giudizio di Socrate sulla credibilità ed eccellenza, tanto del
racconto quanto degli uomini – non a caso, educati in maniera eccellente (πεπαιδευμένους
διαφερόντως ) – è l'unico possibile.
126 Rep. 405 b5-c5. 
127 L'eccellenza come l'oggetto da rappresentare e l'immagine su cui i giovani devono avviare il proprio
percorso educativo è il criterio su cui Platone fonda, legittima e pone al centro della nuova παιδεία la
μίμησις. Su questo, in sede di analisi finale sul III libro della Repubblica, Giuliano (2005), p. 65: “Alla
poesia in sostanza, a quella regolata secondo le prescrizioni imposte in precedenza, è affidato ora
l'altissimo compito di fornire ai giovani, attraverso la rappresentazione di determinati oggetti, le immagini
della virtù, donde essi possano formarsene il concetto stesso.”
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Capitolo III.
Forme letterarie e prassi poetica della πολιτεία in azione. 
III. 1. Il metodo della πολιτεία in azione: il μιμητικὸν ἔθνος e i compiti di
Crizia e Timeo.
La struttura del mito di Atlantide e del racconto sull'origine del mondo di Timeo, ha inizio,
come abbiamo visto128, dal desiderio di Socrate. È compito degli interlocutori, infatti,
soddisfarlo in maniera conveniente ed appropriata; Socrate, d'altra parte, non esita a
definire, in maniera precisa, l'oggetto del suo desiderio. La metafora degli animali in
movimento viene resa esplicita già dalle prime righe del discorso di Socrate: 
ἀκούοιτ᾽ ἂν ἤδη τὰ μετὰ ταῦτα περὶ τῆς πολιτείας ἣν διήλθομεν, οἷόν τι πρὸς αὐτὴν
πεπονθὼς τυγχάνω129.
La πολιτεία in azione diventa, quindi, il fulcro attorno cui ruota tutto il racconto di
Atlantide. Gli animali tranquilli - cioè il racconto del giorno prima - vengono ora messi in
movimento dal desiderio socratico che è desiderio della città ideale. Il mito di Atlantide,
collocato in un passato lontano e remoto e riportato attraverso la triplice discendenza di
Crizia130, diverrà la rappresentazione plastica della Kallipolis. La plasticità, appunto, è il
segno distintivo di questo primo discorso di Socrate, che da' la direzione alla
caratterizzazione del mito e il metodo con cui Timeo e Crizia dovranno lavorare: i corpi
(σώμασιν), la competizione (ἀγωνίαν), i fatti (ἔργοις), le azioni (πράξεις), le gare (ἄθλους),
128 Cfr. Capitolo II. 
129 Tim. 19 b2-3. Su questo passo, riportiamo il commento di Taylor (1928), p. 48: “ Note that Plato is clearly
conscious and represents Socrates as conscious of the latter's limitations. Socrates, with all his genius, is
after all an idéologue. He has no adeguate experience of the actual work of the soldier or the statesman,
and this is why he cannot make the figures in his picture af an ideal state live and move.” Abbiamo già
visto, in precedenza nel corso di questo lavoro, che l'importanza del giudizio di Socrate sulla costruzione
del mito di Atlantide rimane centrale; così, a nostro avviso, non si può interpretare il desiderio socratico
come l'incapacità di Socrate di rendere viva la città ideale. Questa conclusione porterebbe, infatti, a far
scomparire il personaggio di Socrate dal racconto, lasciandolo completamente in mano a Timeo e Crizia
quando, invece, nei passaggi cruciali che descrivono il metodo dello svolgimento del mito è proprio
Socrate ad essere protagonista. 
130 Corretta, a nostro avviso, l'affermazione di Ferrari (2012), p. 106: “Se il mito tradizionale, omerico ed
esiodeo, era stato cacciato dalla porta in quanto portatore di falsità e di disvalori, una nuova mitologia
ʽstoricaʼ e ʽpoliticaʼ sembra venire legittimata, e dunque ʽrientrare dalla finestraʼ, come strumento di
persuasione nell'ambito di una paideia orientata alla kallipolis. Il mito storico rivolto al passato costituisce
una delle forme di narrazione la cui circolazione viene ammessa e promossa all'interno della città in corso
di ridefinizione.”
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sono tutti termini che fanno pensare alla concretezza del racconto. Socrate sta descrivendo, a
parole, un dipinto: gli animali, cioè, si stanno svegliando dal loro torpore, la città sta
iniziando a vivere già da queste prime righe. Il processo è dominato dalla παιδεία, vero filo
conduttore, che porta indietro fino alla Repubblica131. Il quadro potrà essere ben costruito
soltanto se sarà in linea i precetti e i discorsi fatti il giorno precedente, in forma estensiva e
complessa. Socrate lo dice chiaramente: “ταὐτὸν καὶ ἐγὼ πέπονθα πρὸς τὴν πόλιν ἣν
διήλθομεν”132. Un desiderio, quindi, nato dai λόγοι e che solo da essi potrà essere
appagato133, nel segno della continuità con il discorso del giorno precedente. Nasce, così, la
ricchezza del vocabolario socratico, per il tentativo – che passerà, intenzionalmente, in
mano a Crizia – di trasformare in mito la teorizzazione, complessa, della Repubblica.
Socrate non si ferma, però, soltanto a definire l'oggetto e le modalità del racconto sulla
πολιτεία, ma aggiunge altro alla trattazione. La πολιτεία, infatti, vivrà nelle modalità del
πρέπον, di ciò che conviene alla città ideale in linea con le norme e i precetti del discorso
del giorno precedente; allo stesso modo, adatti a costruire un racconto sulla kallipolis
dovranno essere gli interlocutori di Socrate, secondo la norma per cui all'eccellenza
dell'oggetto deve corrispondere l'eccellenza del narratore134. 
Socrate va avanti e, attraverso lo strumento della propria professione di ignoranza135, innesta
una riflessione di matrice squisitamente letteraria su quale tipo di poeta è in grado di
comporre un encomio della città ideale: 
ἀλλὰ τὴν αὐτὴν δόξαν εἴληφα καὶ περὶ τῶν πάλαι γεγονότων καὶ περὶ τῶν νῦν ὄντων
ποιητῶν, οὔτι τὸ ποιητικὸν ἀτιμάζων γένος, ἀλλὰ παντὶ δῆλον ὡς τὸ μιμητικὸν ἔθνος, οἷς ἂν
131 Così anche Johansen (1998), p. 196: “So even if Critias' account turned out to be a fiction, not history, that
would not defeat the purpose of the account from Socrate's point of view, as long as the account
adequately showed his citizens in motion, i. e. in a way that corresponded with their education in the
Republic.”
132 Tim. c1-2. 
133 Regali (2012), approfondisce questo tema, p. 48: “L'origine dei λόγοι di Timeo e Crizia è quindi il
desiderio di Socrate: ciò costituisce un tratto distintivo dal quale traspare lo statuto peculiare del Timeo e
del Crizia. Il ruolo che ora Platone attribuisce a Socrate è in contrasto polare con ciò che accade negli altri
dialoghi, nei quali, di norma, Platone pone al centro della scena il desiderio degli altri personaggi per i
λόγοι di Socrate, per le discussioni che grazie alla presenza di Socrate nascono.”
134 Della norma del πρέπον riferita tanto ai discorsi tanto agli interlocutori, parla Tulli (1994), p. 105: “Ne
deriva l'esigenza di una μίμησις capace di riflettere l'uomo con il principio dell'ὁμοιότης e con il principio
del πρέπον. Socrate si dice pronto a fruire di questa μίμησις e di sé, di Timeo, di Ermocrate offre
l'immagine di spettatori a teatro, campo della μίμησις per eccellenza. Spettatori a teatro, ribadisce Crizia il
giovane.” Di opinione completamente opposta è Welliver (1977), per cui il personaggio di Crizia è
praticamente subordinato a quello di Timeo, il quale rappresenterebbe l'essenza del filosofo. Crizia
sarebbe quindi un personaggio pieno di hybris, p. 26: “In contrast to Timaeus, the true philosopher, he is
the Sophist and orator skilled in making the better appear the worse.”
135 Tim.19 d1-2: ἐμαυτοῦ μὲν αὐτὸς κατέγνωκα μή ποτ᾽ ἂν δυνατὸς γενέσθαι τοὺς ἄνδρας καὶ τὴν πόλιν
ἱκανῶς ἐγκωμιάσαι. Da questo particolare, e dal successivo περὶ τῶν νῦν ὄντων ποιητῶν, è nettissimo il
richiamo all'Apologia 22 a8-c8.
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ἐντραφῇ, ταῦτα μιμήσεται ῥᾷστα καὶ ἄριστα, τὸ δ᾽ ἐκτὸς τῆς τροφῆς ἑκάστοις γιγνόμενον
χαλεπὸν μὲν ἔργοις, ἔτι δὲ χαλεπώτερον λόγοις εὖ μιμεῖσθαι136.
La discussione sulla μίμησις e, di conseguenza, sui poeti, non è nuova al contesto letterario
che stiamo analizzando; è però necessario ammettere che adesso Socrate, proprio all'inizio
del Timeo, sta dando le coordinate, in maniera precisa, rispetto al tipo di racconto che Crizia
e Timeo sono chiamati a costruire. 
Anzitutto, Socrate è ben lungi dal rinnegare o disprezzare ogni tipologia di forma poetica137.
Lo dice lui stesso: “οὔτι τὸ ποιητικὸν ἀτιμάζων γένος”. Questo passaggio fa comprendere
chiaramente al lettore attento che il poeta, se ha certe caratteristiche (che Socrate sta per
enunciare) non deve affatto essere bandito dalla città ideale, ma che una certo tipo di poesia
può e deve far parte della nuova città che Platone sta costruendo. La πολιτεία di Atlantide,
infatti, nasce dal racconto di Crizia, il quale nasce dal racconto del nonno, il quale nasce a
sua volta dal racconto di Solone che è definito, chiaramente, nella composizione poetica, il
più libero di tutti i poeti (κατὰ τὴν ποίησιν αὖ τῶν ποιητῶν πάντων ἐλευθεριώτατον)138;
quindi, Atlantide nasce da un poeta che, attraverso la trafila storica, mantiene la veridicità
del racconto139. La distinzione che fa Socrate è, in realtà, in linea con la ricerca sui generi
letterari condotta nella Repubblica: è il μιμητικὸν ἔθνος che non conosce ciò che imita, ad
essere bandito dalla città ideale. La μίμησις di ciò che è sconosciuto rende falso sia il poeta
sia l'oggetto del racconto140; e quindi, la μίμησις dell'eccellenza, che è conosciuta soltanto
136 Tim. 19 d3 - e1.
137  Non è, quindi, possibile interpretare questo passo come l'ennesima critica di Platone alla poesia o ai poeti
stessi, come alcuni hanno tentato di fare riprendendo la cosiddetta “censorship” della poesia all'interno
della Repubblica. Cfr. ad esempio Moss (2007), che commenta l'impianto dei libri III-X della Repubblica
riferendosi anche ad altri dialoghi. La riflessione, come abbiamo visto, è molto più accurata. Il riferimento
bibliografico principe per comprendere quale tipologia di poesia Platone ammette nella città ideale rimane,
il volume di Giuliano (2005). 
138  Tim. 21 c1-2. 
139 Rispetto al personaggio di Solone e alla sua ambigua posizione all'interno del Timeo, è di cardinale
importanza l'intervento di Arrighetti (1992), p. 27: “Dal momento che il contenuto del poema di Solone
non sarebbe stato un mythos, ma un racconto fedele dei fatti, quale il nome con cui designare un'opera
simile e, cosa ben più importante, quali caratteri avrebbe avuto? Vale a dire: in quale genere letterario
sarebbe rientrata quell'opera, in quello della storia o in quello dell'epos? Molto probabilmente, nella
visione vagheggiata da Platone, il poema veritiero di Solone relativo all'impresa più gloriosa di Atene
(Tim. 21 d4-5), libero da ogni falsità in quanto fondato su un patrimonio inalterato di memoria, avrebbe
rappresentato l'attuazione di uno dei generi di poesia ai quali Platone riconosceva il diritto di cittadinanza
nel suo stato ideale; in Resp. X 607 a3-5 asseriva «della poesia dobbiamo ammettere nella città solo inni in
onore degli dei e elogi per gli uomini buoni».”
140  Ci riferiamo in questa analisi alla riflessione di Giuliano (2005) (per cui, cfr. nota 10), p. 52: “Comincia
ora a intravedersi la possibile soluzione a tutte le difficoltà sopra segnalate. Il motivo etico e paideutico e
sempre stato al centro della caratterizzazione dell'ἐπιεικής, caratterizzato anch'egli come un imitatore; la
s u a λέξις non è che un'emanazione del suo carattere. Quando perchè Platone ammette nello Stato
l'imitatore dell'ἐπιεικής, non può prescrivere, in riferimento alla poesia, solo e semplicemente che il poeta
componga in quegli unici generi che prevedono l'applicazione della forma espressiva propria dell'uomo
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dal filosofo, è il genere letterario accettato completamente nella nuova città. 
All'interno di questa distinzione, è possibile leggere una chiara allusione alla mitopoiesi, che
sarà, poi, concretizzata nel racconto di Atlantide. Il mito, infatti, per avere una funzione non
illustrativa, ma pedagogica, deve essere composto da chi conosce bene l'oggetto del
racconto e, inoltre, deve essere costruito attraverso la μίμησις dell'eccellenza141. Per avviare
questo processo, Socrate parte proprio intrecciando la riflessione metaletteraria con la
riflessione sull'educazione. L'endiadi “τῇ παιδείᾳ καὶ τροφῇ” torna qui con l'espressione “οἷς
ἂν ἐντραφῇ”: se i poeti sono allevati nella conoscenza dell'eccellenza – se, quindi, la
riflessione della Repubblica viene resa concreta e trasposta nel mito - , allora non v'è
pericolo di una poesia che danneggi la città. Di questo, Socrate è ben consapevole. Non è
casuale che una simile riflessione, che intreccia tanto il campo filosofico, tanto la riflessione
di Platone sulla sua stessa poesia, venga fatta dopo la metafora degli animali in movimento:
determinato l'oggetto del racconto (la πολιτεία in azione della città ideale), è necessario dare
le norme con cui il mito deve essere costruito. La norma del πρέπον sull'oggetto del
racconto e il μιμητικὸν ἔθνος educato secondo i precetti della Repubblica portano,
inevitabilmente, ad una μίμησις che tanto rende eccellente gli elementi descritti, tanto è resa
essa stessa eccellente da colui che ne è portatore.
La chiusura del discorso di Socrate è coerente con la riflessione analizzata: 
διὸ καὶ χθὲς ἐγὼ διανοούμενος, ὑμῶν δεομένων τὰ περὶ τῆς πολιτείας διελθεῖν, προθύμως
ἐχαριζόμην, εἰδὼς ὅτι τὸν ἑξῆς λόγον οὐδένες ἂν ὑμῶν ἐθελόντων ἱκανώτερον ἀποδοῖεν —
εἰς γὰρ πόλεμον πρέποντα καταστήσαντες τὴν πόλιν ἅπαντ᾽ αὐτῇ τὰ προσήκοντα ἀποδοῖτ᾽
ἂν μόνοι τῶν νῦν — εἰπὼν δὴ τἀπιταχθέντα ἀντεπέταξα ὑμῖν ἃ καὶ νῦν λέγω142.
Non è difficile constatare quanto Socrate sia netto nell'ammettere la continuità fra la
Repubblica e il Timeo. L'avverbio temporale χθὲς, reso centrale dal καὶ rafforzativo,
unitamente all'esplicito riferimento ai discorsi riguardo la costituzione (τὰ περὶ τῆς
πολιτείας), non lasciano spazio a dubbi in questo senso. In questo modo, Platone, per bocca
ἐπιεικής – la misura di adoperare una narrazione in forma alternata, con prevalenza di quella indiretta,
avrebbe scarsa efficacia etico - paideutica, se oggetto della narrazione fossero poi personaggi non ἐπιεικεῖς
– ma bensì che si comporti come un uomo ἐπιεικής ovvero – le due cose, come si è osservato, si
identificano – che imiti nella sua opera in tutto e per tutto, a partire dalla loro espressione, personaggi del
genere.”
141 Su questo, rimane centrale la riflessione di Murray (1999), p. 258: “Plato recognizes that myths are
necessary for human beings, even for philosophers; hence the importance of appropriating myth from the
domination of the poets.”
142 Tim. 20 b1-c7.
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di Socrate, assegna i compiti143 che Crizia, Timeo e Ermocrate dovranno portare a termine.
Il racconto che dovranno sostenere è esplicitamente definito come la prosecuzione della
riflessione del giorno precedente. Ritorna la norma del πρέπον, con l'espressione “εἰς γὰρ
πόλεμον πρέποντα”, e ritorna la consapevole scelta di una poesia in grado di restituire vita
alla città ideale, nel solco di una forma educativa – del narratore e nella città – che è
pienamente adeguata alla capacità pedagogica richiesta ai nuovi miti144 (ἂν ὑμῶν ἐθελόντων
ἱκανώτερον ἀποδοῖεν). Il quadro che viene formandosi mantiene i contorni di un radicato
fondamento teorico nella Repubblica145. Ci sono, in sintesi, i presupposti perchè gli animali
vengano, concretamente, messi in movimento. 
III. 2. Socrate pittore di costituzioni146. 
Nel contesto letterario appena analizzato, diventa centrale l'immagine della pittura147 del
discorso iniziale di Socrate, dopo la ricapitolazione, per sommi capi, della riflessione del
giorno precedente. Gli animali sono, appunto, incisi sulla pittura (ὑπὸ γραφῆς εἰργασμένα) e
in quella condizione non hanno la capacità di muoversi e combattere la guerra che a loro si
addice; la città, cioè, in una condizione di immobilità e rigidità, non può mostrarsi dinamica
e concreta. La richiesta di Socrate è appunto la volontà di avviare il processo della
mitopoiesi, secondo le modalità e le norme che al processo stesso si addicono. 
La metafora della pittura ricorre più volte nella Repubblica ed è utilizzata in diverse forme,
con differenti scopi. 
Questo primo elemento necessita di una riflessione. È ben nota alla critica la riflessione
143 L'assegnazione dei compiti è in perfetta analogia lessicale con l'incipit del Timeo tutto, per cui cfr. Tim.17
b 5-6: ἆρ᾽ οὖν μέμνησθε ὅσα ὑμῖν καὶ περὶ ὧν ἐπέταξα εἰπεῖν; Notiamo, infatti, come ἐπέταξα si trasformi
in ἀντεπέταξα: entrambi hanno la radice di τάξις, ordine, la disposizione dei discorsi che consente di
mettere la  πολιτεία in azione. 
144 Su questo punto, Martinez (2013), p. 37: “In other words, Plato viewed the use of myth as an essential
aspect of his duty, as an essentially Socratic philosopher, to educate those around him.”
145 Così anche Dyson (1988), che analizza il rapporto tra poesia e μίμησις nel III libro della Repubblica,
riporta un passo che rafforza la nostra analisi, p. 42: “Dramatists are clearly excluded, but the acceptable
poet is enigmatically described, according to the usual translation, as ʽthe unmixed imitator of the good
manʼ (τὸν τοῦ ἐπιεικοῦς μιμητὴν ἄκρατον, 397d), and as ʽone who will imitate for us the speech of the
good manʼ (ὃς ἡμῖν τὴν τοῦ ἐπιεικοῦς λέξιν μιμοῖτο, 398b).”
146 Il lettore attento potrà ravvisare un'analogia con il titolo di un importante volume (di cui ci siamo serviti
per questo lavoro) curato da Vegetti – Ferrari - Lynch (2013), che porta appunto il nome di The painter of
constitutions: selected essays on Plato's Republic. Come si vedrà, il senso che ne daremo è ben diverso da
quello che emerge dal contributo appena citato.
147 E' un dibattito molto complesso quello che, da anni, impegna la critica, se cioè la pittura sia la più
dispregiativa fra le arti visive, perchè lo sia in relazione al mondo delle idee e come Platone esca o non
esca da questa dicotomia (dell'uso continuo dell'immagine all'interno dei suoi dialoghi e, per converso,
dell'annientamento teorico della pittura stessa). La sua trattazione dal punto di vista metafisico – lettura
che la maggior parte della critica fornisce – non troverebbe spazio e, probabilmente, sarebbe inappropriata
in questa trattazione. Per un contributo che dia una lettura complessiva del tema, si veda Moravcisk-
Tmeko (1982) e Keuls (1978).
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platonica sulle arti figurative e sulla pittura in particolare, la quale, essendo copia della
copia di un mondo perfetto e immutabile (cioè delle idee), non è portatrice della vera
conoscenza148. A fronte di questo, all'interno dei dialoghi e della Repubblica in particolare,
l'immagine della pittura viene usata, dal punto di vista letterario, in contesti di grande
rilevanza filosofica e per portare alla luce concetti e ragionamenti di fondamentale
importanza. In questa apparente contraddizione, si svela il processo di costruzione dei miti e
delle immagini: Platone, infatti, si serve sempre degli strumenti appartenenti al mondo
sensibile per descrivere la propria filosofia149. La tensione fra l'ascesa verso il bene supremo
e il costante uso di oggetti e immagini espressamente terreni è una caratteristica dominante
delle forme letterarie platoniche. Platone, cioè, continua comunque a ricercare nel mondo
sensibile le modalità con cui, per così dire, gli uomini possono uscire dalla caverna, ed
affida il compito di coniugare riflessione letteraria, discussione filosofica e costruzione dei
miti proprio al personaggio di Socrate. La contraddizione, insomma, è solo apparente . Nella
ricerca e sperimentazione continua sta, appunto, il cuore filosofico e letterario dei suoi
dialoghi. 
Non è lontano da questa riflessione  - e, come vedremo, anche da quella contenuta all'inizio
del Timeo - un importante passo del VI libro della Repubblica.  Siamo nel momento in cui
Socrate sta cercando di convincere Adimanto e Glaucone ad affidare ai filosofi il governo
della città150. Il filosofo dovrà essere costantemente partecipe dell'ordine divino (Θείῳ δὴ
καὶ κοσμίῳ ὅ γε φιλόσοφος ὁμιλῶν κόσμιός τε καὶ θεῖος εἰς τὸ δυνατὸν ἀνθρώπῳ
γίγνεται151) e dovrà plasmare, in funzione di questo, se stesso e ciò che lo circonda. Il
processo di modellamento della città ideale, sotto il governo dei filosofi, passerà quindi
attraverso una purificazione, come una tavola che viene ripulita dagli scarti e su cui è
148 Su questo punto, Gastaldi (2013), p. 34: “The painter can portrait a cobbler or a carpenter without
knowing anything about the art they master: in this way, Plato underlines that imitation differs from the
craftsmen's skills, which imply knowlwdge of a specific set of objects and of the processes necessary to
produce them. The painter's skill consists only in reproducing ojects in such a way that they can appear
similar to how they actually are, and for this reason Plato is in a position to state that a painter, by
depicting a carpenter, will generate in an uneducated audience the illusory idea that the character actually
is a carpenter.”
149 Gaiser (1984), p. 135: “Per intendere correttamente il rapporto tra Mito e Logos in Platone è però
necessario chiedersi ancor più precisamente a quale ambito oggettuale siano assegnati i miti platonici. Una
visione d'insieme dei miti platonici contenuti nei dialoghi permette di rilevare che Platone ad oggetto della
descrizione mitica non sceglie propriamente ne' il mondo delle Idee ne' quello delle singole cose
empiricamente verificabili quanto piuttosto un ambito di mezzo, nel quale vengono a fondersi insieme
componenti psichiche e corporee: l'intera vita dell'uomo, delle comunità politiche, del cosmo.”
150 Vegetti (2006), p. 156: “Essa [la proposta di dare in mano il governo della città ai filosofi, n. d. r.] potrà
apparire accettabile una volta che si sia raggiunto il consenso (homologia, 485 a10) sulla reale natura della
physis filosofica, fugando i non infondati sospetti, evocati da Adimanto, che la presentano – sulla base di
un equivoco circa la figura pubblica del ʽfilosofoʼ – come inutile ed eccentrica, se non addirittura
pericolosamente malvagia (487d).”
151 Rep. 500 d1-2.
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possibile innestare un dipinto (Λαβόντες, ἦν δ' ἐγώ, ὥσπερ πίνακα πόλιν τε καὶ ἤθη
ἀνθρώπων, πρῶτον μὲν καθαρὰν ποιήσειαν ἄν, ὃ οὐ πάνυ ῥᾴδιον152). A questo punto, si
arriva al centro della questione: 
Οὐκοῦν μετὰ ταῦτα οἴει ὑπογράψασθαι ἂν τὸ σχῆμα τῆς πολιτείας; Τί μήν; Ἔπειτα οἶμαι
ἀπεργαζόμενοι πυκνὰ ἂν ἑκατέρωσ' ἀποβλέποιεν, πρός τε τὸ φύσει δίκαιον καὶ καλὸν καὶ
σῶφρον καὶ πάντα τὰ τοιαῦτα, καὶ πρὸς ἐκεῖν' αὖ τὸ ἐν τοῖς ἀνθρώποις ἐμποιοῖεν,
συμμειγνύντες τε καὶ κεραννύντες ἐκ τῶν ἐπιτηδευμάτων τὸ ἀνδρείκελον, ἀπ' ἐκείνου
τεκμαιρόμενοι, ὃ δὴ καὶ Ὅμηρος ἐκάλεσεν ἐν τοῖς ἀνθρώποις ἐγγιγνόμενον θεοειδές τε καὶ
θεοείκελον. Ὀρθῶς, ἔφη. Καὶ τὸ μὲν ἂν οἶμαι ἐξαλείφοιεν, τὸ δὲ πάλιν ἐγγράφοιεν, ἕως ὅτι
μάλιστα ἀνθρώπεια ἤθη εἰς ὅσον ἐνδέχεται θεοφιλῆ ποιήσειαν. Καλλίστη γοῦν ἄν, ἔφη, ἡ
γραφὴ γένοιτο153.
Nella descrizione del processo che porterà il filosofo a costruire la città ideale, troviamo
immediatamente l'immagine della pittura. Il primo compito del filosofo-governante, una
volta ripulita la città dalle impurità154, è tracciare uno schizzo, una matrice della nuova
πολιτεία (ὑπογράψασθαι ἂν τὸ σχῆμα τῆς πολιτείας). Il saldo legame con l'incipit del
discorso di Socrate nel Timeo è palese. La metafora utilizza lo stesso campo semantico
(ὑπογράψασθαι - ὑπὸ γραφῆς), è posta, come adesso, all'inizio del discorso e, soprattutto, è
in entrambi i luoghi detta da Socrate. Poco più avanti, Socrate dice che il filosofo avrà un
doppio sguardo nei confronti della città ideale: da un lato, dovrà guardare al modello
perfetto (πρός τε τὸ φύσει δίκαιον καὶ καλὸν καὶ σῶφρον καὶ πάντα τὰ τοιαῦτα), dall'altro
verso ciò che è realizzabile tra gli uomini. Questo percorso culmina, ancora, con una
metafora pittorica155, poiché il filosofo-governante non si limiterà a osservare il modello
perfetto, ma necessariamente dovrà trovare, per così dire, il color carne umana (τὸ
ἀνδρείκελον), mischiando fra loro il mondo sensibile e il mondo perfetto. A questo punto, i
costumi umani saranno vicini e graditi agli dei; e allora, dice Adimanto, avremo finalmente
152 Rep. 501 a1-4. 
153 Rep. 501 a10 - c4.
154 Esplicita questo passaggio ancora Vegetti (2006), p. 799: “Il senso più ovvio di questa ʻdepurazioneʼ della
città da parte dei filosofi assunti al potere consiste nell'abrogazione delle leggi vigenti. Ma poiché polis e
politeia non sono soltanto legislazioni costituzionali, bensì in primo luogo ʻcorpo civicoʼ, questo andrà a
sua volta depurato, nel senso di una radicale ristrutturazione del corpo civico.”
155 È interessante notare che Platone utilizza, in questo passo, i verbi tecnici dell'atto della pittura. Troviamo
infatti, ad esempio, nel Cratilo (424 e 1-3) l'utilizzo di συγκεράννυμι inteso come l'azione del “mescolare i
colori su una tavolozza”: ἔστι δὲ ὅτε πολλὰ συγκεράσαντες, οἷον ὅταν ἀνδρείκελον σκευάζωσιν ἢ ἄλλο τι
τῶν τοιούτων—ὡς ἂν οἶμαι δοκῇ ἑκάστη ἡ εἰκὼν δεῖσθαι ἑκάστου φαρμάκου—οὕτω δὴ καὶ ἡμεῖς τὰ
στοιχεῖα ἐπὶ τὰ πράγματα ἐποίσομεν. Allo stesso tempo, ritroviamo anche ἀνδρείκελον, il “color carne
umana” che nella Repubblica è richiesto al filosofo-governante per costruire la πολιτεία della città ideale. 
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un dipinto bellissimo ( Καλλίστη γοῦν ἄν, ἔφη, ἡ γραφὴ γένοιτο)156. 
La somiglianza con il Timeo è straordinaria. In primo luogo, è proprio Socrate a portare
avanti la metafora pittorica, scendendo nei dettagli dal punto di vista lessicale, allo stesso
modo in cui, nel Timeo, fornisce il metodo della mitopoiesi della città ideale. Le indicazioni
e le riflessioni letterarie sono veicolate, in entrambi i passi, dalla metafora della pittura. Τὸ
σχῆμα τῆς πολιτείας, la figura, letteralmente, della nuova città, delle nuove istituzioni e del
nuovo corpo sociale prende forma come se fosse un dipinto. Il filosofo è il protagonista e
l'autore del quadro, è colui che muove i pennelli ed impasta i colori per dar luogo alla città
ideale. Non è difficile scorgere un'allusione al processo di mitopoiesi; ne danno conferma
gli animali del Timeo che, da immobili, saranno messi in movimento grazie all'abilità e alla
capacità del narratore e, quindi, del filosofo157. La traccia entro cui si muove la costruzione
del mito di Atlantide è, quindi, chiarissima. Il modello è la città ideale della Repubblica, la
πολιτεία in azione potrà esistere soltanto se Timeo e Crizia saranno in grado, per così dire,
di impastare i colori, sul solco del corretto metodo impostato da Socrate. Ricorre
l'ἐπιτήδευμα, l'importante compito del filosofo-poeta, che è lo stesso impegno che Socrate
richiede ai suoi interlocutori, ritenendoli i soli in grado di disporre la città a guerra, così
come si conviene, e di proseguire il discorso del giorno precedente158. Possiamo affermare
che il mito di Atlantide inizia proprio a partire da questo passo, in cui si esplicita il processo
letterario che ad esso porta. L'immagine filosofica, infatti, si costruisce su una matrice (τὸ
σχῆμα) e giunge all'obiettivo prefissato – in questo caso, la trasposizione dei costumi umani
della città ideale in un contesto permeato da veridicità e credibilità – aggiungendo e
togliendo elementi, in linea con il modello ideale da cui si è partiti. Platone, in sintesi, sta
descrivendo il mestiere dello scrittore filosofico. 
Il richiamo ad Omero, con l'appellativo θεοείκελον riferito, nell'Iliade, ad Achille159, è il
ponte con cui Socrate si aggancia alla seconda parte della metafora pittorica: 
156 Vegetti (2013), p. 111: “ This relation is intriguingly depicted by means of a pictorial metaphor. An
individual who acts correctly in the pratical dimension (i. e. either a philosopher-king ora a powerholder
converted to philosophy) resembles a ʽpainter of constitutionsʼ (πολιτειῶν ζωγράφος), who looks at the
paradigmatic models and tries to transform existing systems and make them become as similar as possible
(ὅσον ἐνδέχεται) to that model (6.501 b-c).” Sulla metafora del pittore di costituzioni, torneremo poco più
avanti.
157 Nella sua analisi sulle “key-words” della riflessione di Platone sulla mitopoiesi, afferma questo anche
Collobert (2012), p. 90: “However, painting and poetic image should not be confused even if painting,
thought by definition speechless, conveys a narrative due to its capacity to tell a story, which refers to its
vividness. According to Plato, a narrative or a logos is by definition an image.”
158 Così anche Gill (1980), p. 15: “He  [n. d. r. Socrate] intends to act like a poet and to create an imaginative
narrative; but, unlike most poetic compositions, his will be based on real understanding of its subject, and
will have a philosophical aim, that of illustrating the nature of ideal state.”
159 Cfr. Il. I, v. 131, XIX, v. 155. 
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Ἆρ' οὖν, ἦν δ' ἐγώ, πείθομέν πῃ ἐκείνους, οὓς διατεταμένους ἐφ' ἡμᾶς ἔφησθα ἰέναι, ὡς
τοιοῦτός ἐστι πολιτειῶν ζωγράφος ὃν τότ' ἐπῃνοῦμεν πρὸς αὐτούς, δι' ὃν ἐκεῖνοι
ἐχαλέπαινον ὅτι τὰς πόλεις αὐτῷ παρεδίδομεν, καί τι μᾶλλον αὐτὸ νῦν ἀκούοντες
πραΰνονται; Καὶ πολύ γε, ἦ δ' ὅς, εἰ σωφρονοῦσιν. Πῇ γὰρ δὴ ἕξουσιν ἀμφισβητῆσαι;
πότερον μὴ τοῦ ὄντος τε καὶ ἀληθείας ἐραστὰς εἶναι τοὺς φιλοσόφους; Ἄτοπον μεντἄν, ἔφη,
εἴη. Ἀλλὰ μὴ τὴν φύσιν αὐτῶν οἰκείαν εἶναι τοῦ ἀρίστου, ἣν ἡμεῖς διήλθομεν; Οὐδὲ τοῦτο.
Τί δέ; τὴν τοιαύτην τυχοῦσαν τῶν προσηκόντων ἐπιτηδευμάτων οὐκ ἀγαθὴν τελέως
ἔσεσθαι καὶ φιλόσοφον, εἴπερ τινὰ ἄλλην; ἢ ἐκείνους φήσει μᾶλλον, οὓς ἡμεῖς
ἀφωρίσαμεν; Οὐ δήπου. Ἔτι οὖν ἀγριανοῦσι λεγόντων ἡμῶν ὅτι πρὶν ἂν πόλεως τὸ
φιλόσοφον γένος ἐγκρατὲς γένηται, οὔτε πόλει οὔτε πολίταις κακῶν παῦλα ἔσται, οὐδὲ ἡ
πολιτεία ἣν μυθολογοῦμεν λόγῳ ἔργῳ τέλος λήψεται; Ἴσως, ἔφη, ἧττον160.
Non c'è più alcun dubbio rispetto al governo dei filosofi. C'è infatti la garanzia, forte, di un
πολιτειῶν ζωγράφος, un pittore di costituzioni, che ha il compito di governare e creare la
nuova πολιτεία e che è stato lodato a lungo da Socrate e dagli interlocutori, a cui è possibile,
in sintesi, affidare la nuova città. Il filosofo è della natura migliore possibile (τὴν φύσιν
αὐτῶν οἰκείαν εἶναι τοῦ ἀρίστου) e finché la sua stirpe non assumerà il potere nella città, la
πολιτεία della kallipolis non sarà mai compiutamente realizzata161. Il disegno politico di
Platone trova qui la sua massima espressione e legittimità; più avanti, il quadro si completa
e si concretizza esplicitando mezzi e strumenti per governare nella nuova città162.
Sono molteplici gli aspetti, che portano a qualificare come fortemente intrecciati il passo
che abbiamo appena visto e gran parte della sezione iniziale del Timeo. 
In primo luogo, la struttura della metafora riconosce, di nuovo, la centralità di Socrate quale
artefice della vera πολιτεία della città ideale. Se, da un lato, il mito di Atlantide nasce come
prodotto diretto del desiderio socratico, dall'altro lato è proprio Socrate che tiene in mano
l'immagine della pittura, la definisce e la costruisce nella Repubblica. È Socrate che detta le
norme per costruire la città ideale λόγῳ163, con un discorso, cioè, che sia credibile e
verosimile allo stesso tempo164, a partire dalla volontà di vedere gli animali in movimento
160 Rep. 501 c5-e5. 
161 Vegetti (2006), p. 802, così commenta questo passo: “Al termine dell'argomentazione che ha mostrato la
plausibilità della «terza ondata», si ribadisce letteralmente la tesi del governo dei filosofi enunciata in
modo che poteva apparire provocatorio in V 473d: si è ora chiarita la legittimità, anche agli occhi della
ʽfollaʼ, della proposta di affidare il potere a una élite dotata di tutti i requisiti intellettuali e morali richiesti
dal compito, esplicitando la natura dei ʽfilosofiʼ cui pensa Platone.”
162 Cfr. Rep. 502 c9-d3.
163 Tim. 19 c3. 
164 Gill (1980) riflette su questo punto comparando la costruzione della “nobile menzogna” al mito di
Atlantide, p. 14: “And the kind of thruth he seems to have in mind is not factual thruth about the past
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sullo slancio della corretta educazione. Lo stesso compito che Platone ha dato a Socrate nel
contesto teorico della costruzione della città ideale, adesso, nel processo di mitopoiesi,
Socrate lo chiede e lo affida a Timeo e Crizia. In questo movimento continuo e
consequenziale, dettato dai verbi ἀποδοῖεν nel Timeo e παρεδίδομεν nella Repubblica,
l'unico vero πολιτειῶν ζωγράφος è proprio Socrate. È possibile scorgere, in questo senso,
anche una riflessione metaletteraria di Platone, in linea con la discussione sui generi letterari
dei primi libri della Repubblica. Lungi, in realtà, dall'usare la metafora pittorica per
rincarare il disprezzo nei confronti delle arti figurative, la lettura che ne emerge è sul
metodo del corretto uso della μίμησις165. Colui che, infatti, dovrà dipingere la πολιτεία della
città ideale, è dotato di una natura eccellente, va incontro a occupazioni adatte alla natura
stessa (τῶν προσηκόντων ἐπιτηδευμάτων) e appartiene alla stirpe dei filosofi (τὸ φιλόσοφον
γένος). La descrizione corrisponde, altresì, al quadro che traccia Socrate nel Timeo. Timeo e
Crizia sono, infatti, i più dotati della corretta indole per muovere a guerra la città nel modo
che le conviene; ma è Socrate che, come un pittore, ha dipinto quegli animali che dovranno
essere messi in movimento. E, ancora, è Socrate che dichiara di non disprezzare tout court
la stirpe dei poeti, ma solo coloro che imitano senza conoscere ciò che stanno imitando.
Potremmo cioè dire che è vero poeta solo chi fa anche parte del φιλόσοφον γένος, della
stirpe dei filosofi, che dovrà andare a governare la città ideale. I filosofi, per loro natura,
sono eccellenti e conoscono l'oggetto del loro imitare, poiché sono essi stessi i pittori delle
costituzioni. Allo stesso modo, se è valutato negativamente il poeta che imita ciò che è
estraneo alla propria τροφή, allora torna nuovamente centrale la questione educativa, che è
la matrice della vera e nuova poesia legittimata nella kallipolis166. Tutto questo
ragionamento, che si compone di metafore e allusioni, è pienamente inserito, senza
contraddizioni, all'interno dell'immagine della pittura. La riflessione sulla μίμησις è
suggerita dalla più imitativa fra le arti figurative. Di nuovo, senza contraddizioni: Platone
(whose possibility he has just denied) but a deeper kind of thruth, an ideal or philosophical thruth which is
conveyed throught a narrative vehicle. Thus, for instance, the myth of the divine origin of the human race
which Plato makes up later in the Republic is literally false, but it is a “noble” lie because it conveys a
deep and permanent thruth about human nature (Republic 414b ff.).” 
165 Siamo, ancora una volta, nell'ambito di quello che Giuliano (2005) chiama “La dottrina della μίμησις
poetica”, affermando, rispetto alla questione del rapporto fra pittura e poesia, p. 79: “Platone dunque,
piuttosto che servirsi solitariamente e arbitrariamente di un paragone dallo scarso valore probante, ha
ripreso un fecondo seme della riflessione letteraria greca e inquadrandolo in una giusta dimensione di
metafora, gli ha dato valido sviluppo nell'elaborare la propria concezione teorica della poesia.”
166 Murray (1996), p. 5: “It is therefore necessary to give orders, not only to poets, but also to all artists and
craftsmen, that they should portray the image of goodness in their works and avoid everything that is ugly
and bad (401 b1-8). The implication of this passage is that poetry and art have a vital role to play in
education of the young, and indeed this is why Socrates takes such pains to discuss the content of primary
education in the preceding section [n. d. r. del passo citato], laying down guidelines (τύποι) for poets to
follow (376e – 400b).”
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lascia al lettore la sensazione di una garanzia forte nei confronti dell'inganno pittorico, che
potrebbe rendere falso tutto ciò che ritrae. La garanzia è tanto Socrate, tanto la necessità del
φιλόσοφον γένος alla guida della città ideale. Senza di esso è impossibile portare a
compimento la πολιτεία, realizzarla fino in fondo e, contemporaneamente, è l'attuazione
definitiva (ἔργῳ τέλος λήψεται) che rende valido il governo dei filosofi167. Non è difficile
scorgere nella domanda finale di Socrate, che chiude la metafora pittorica, un filo diretto
con la mitopoiesi di Atlantide che esplicita, sul piano letterario, il senso ultimo della
concretizzazione della città ideale. Socrate infatti chiede se la costituzione, che è stata
realizzata nei discorsi teorici fatti fino adesso, potrà vivere nella realtà grazie al governo dei
filosofi (ἡ πολιτεία ἣν μυθολογοῦμεν λόγῳ ἔργῳ τέλος λήψεται;). L'utilizzo del termine
μυθολογεῖν, unitamente all'opposizione  λόγῳ – ἔργῳ, mostrano che la strada per rendere
viva la città è la costruzione del mito. Ugualmente, Socrate nel Timeo dichiara che
ascolterebbe volentieri qualcuno che esponesse in un discorso la guerra e le lotte della città
ideale (ἡδέως γὰρ ἄν του λόγῳ διεξιόντος ἀκούσαιμ᾽ ἂν ἄθλους οὓς πόλις ἀθλεῖ). È chiaro,
quindi, che la richiesta di Socrate è la creazione di un mito che abbia le caratteristiche -
tanto dal punto di vista del contenuto che del processo letterario utilizzato – di ciò che è
stato teorizzato nella Repubblica. 
La costruzione di Atlantide, quindi, passa attraverso la riflessione filosofica e letteraria sul
valore della poesia imitativa che, all'interno di un quadro in cui il nuovo modello educativo
è centrale, è capace di fondare la nuova πολιτεία. L'artefice, il poeta, pittore e filosofo di
questo processo, nonché giudice della sua corretta esecuzione, è, appunto, Socrate168.
III. 3. La memoria di Crizia e la πολιτεία di Atlantide. 
Il racconto di Crizia è presentato, nella finzione letteraria platonica, come un'antica
167 Strettamente intrecciati sono il passo che stiamo analizzando e Rep. 472 d4-7: Οἴει ἂν οὖν ἧττόν τι ἀγαθὸν
ζωγράφον εἶναι ὃς ἂν γράψας παράδειγμα οἷον ἂν εἴη ὁ κάλλιστος ἄνθρωπος καὶ πάντα εἰς τὸ γράμμα
ἱκανῶς ἀποδοὺς μὴ ἔχῃ ἀποδεῖξαι ὡς καὶ δυνατὸν γενέσθαι τοιοῦτον ἄνδρα; Rispetto a questo confronto, è
intervenuto Vegetti (2013) sul tema della realizzabilità della città ideale. 
168 Rowe (1999) analizza il passo che abbiamo appena esaminato e così conclude, p. 267: “So in the case of
the account given of justice and the just individual in Republic book 4: it was undertaken ʽfor the sake of a
paradeigmaʼ (472c4), but was more than a skecth (hupographe, 504d6), wich will need to be superseded
by a more accurate investigation. Given the continuing interdependance of the arguments about the city
and those about individual, and especially the initial claim that the essence of the justice will b the same in
both, the same qualification may reasonably be taken to apply equally to the tratment of the just city; and
indeed the ideal ʽartist of politeiaiʼ, i. e. the ideal legislator who would actually found the best city, is
himself described as beginning by ʽsketching in the outline of the consitutionʼ (hupograpsasthai to
schema tes politeias), and then finisching his picture partly by reference to  ʽthe just by nature and
beautiful and self-controlled and all such thingsʼ.”
47
tradizione orale, incisa con la scrittura sui γράμματα dei sacerdoti egiziani, che Solone
ascoltò dai sacerdoti egiziani e riferì al nonno del narratore. Platone sottolinea questo
aspetto, di triplice passaggio generazionale, con l'uso massiccio del lessico della memoria169.
Il ricordo di Crizia è fondamentale per riportare in vita il mito di Atlantide ed è la chiave per
entrare nel cuore delle gesta degli antichi170. La riflessione sulla μίμησις si intreccia quindi,
all'inizio del lungo monologo di Crizia, con gli strumenti adottati per trasporre in realtà la
città ideale. L'invocazione alla Musa, che segue la riflessione sulla μίμησις, è il filo
conduttore con la produzione poetica pre-platonica171 e con il ricordo del racconto di Solone:
ὦ φίλε ̔ Ερμόκρατες, τῆς ὑστέρας τεταγμένος, ἐπίπροσθεν ἔχων ἄλλον, ἔτι θαρρεῖς. τοῦτο
μὲν οὖν οἷόν ἐστιν, αὐτό σοι τάχα δηλώσει: παραμυθουμένῳ δ' οὖν καὶ παραθαρρύνοντί σοι
πειστέον, καὶ πρὸς οἷς θεοῖς εἶπες τούς τε ἄλλους κλητέον καὶ δὴ καὶ τὰ μάλιστα
Μνημοσύνην. σχεδὸν γὰρ τὰ μέγιστα ἡμῖν τῶν λόγων ἐν ταύτῃ τῇ θεῷ πάντ' ἐστίν:
μνησθέντες γὰρ ἱκανῶς καὶ ἀπαγγείλαντες τά ποτε ῥηθέντα ὑπὸ τῶν ἱερέων καὶ δεῦρο ὑπὸ
Σόλωνος κομισθέντα σχεδὸν οἶδ' ὅτι τῷδε τῷ θεάτρῳ δόξομεν τὰ προσήκοντα μετρίως
ἀποτετελεκέναι. τοῦτ' οὖν αὔτ' ἤδη δραστέον, καὶ μελλητέον οὐδὲν ἔτι172.
Crizia si rivolge ad Ermocrate, innestando l'invocazione alla Musa nel solco della excusatio
poetica richiesta poco prima. I termini del linguaggio epico – quali, ad esempio, κλητέον e
l'insistenza sul lessico del coraggio – spingono verso la dea della memoria, Μνημοσύνη, in
posizione di rilievo all'interno della frase. È Mnemosine, infatti, che aggancia la memoria
della πολιτεία descritta da Solone e che, soprattutto, è simbolo del ricordo delle gesta
169 Su questo aspetto insiste moltissimo David (1984), p. 41: “The mnemonic factor is indispendible to the
plausibility of the logos which Critias is going to narrate. It emphasis is closely connected with the process
of oral transmission. The priest of Sais, who had read the tale in the sacred writing preserved in his temple,
memorized it and related its content to Solon; Solon related it to Critias' grandfather and the latter to
Critias. The logos is based on a written document, the sacred writings, but this source, in its return, derived
its information from oral tradition, since the temple of Sais is said to have been founded a thousand years
after the events dealt with in the story. The presentation of the narrative as an attempt at accurate quotation
strengthens, in its turn, the sensation of veracity.”
170 Su questo, Arrighetti (1992), p. 26: “ E con ciò abbiamo guadagnato la risposta al problema posto poco
sopra: ogni racconto relativo ad un passato lontano, per acquisire i tratti di discorso continuo, coordinato e
concatenato, e quindi per divenire tema di poesia, non può prescindere dalle ricostruzioni fantastiche – le
sole capaci di colmare i vuoti lasciati dalla caduta dei fatti della memoria – e quindi non può non assumere
i caratteri di un mythos.”
171 In particolare, il legame è con l'inno epico che Platone reinventa alla luce della riflessione del III libro
della Repubblica, come evidenziato da Regali (2009), p. 417: “Si profila una trama di responsioni, anche
qui, fra la teoria della Repubblica e la prassi di Timeo. È il progetto di rinnovamento della tradizione
letteraria già delineato nella Repubblica, un rinnovamento che si attua tramite la trasposizione di elementi
consacrati dalla tradizione in un contesto diverso, tramite il riuso di una forma della tradizione, l'inno, in
prospettiva nuova.”
172 Critias 108 c5-d8. 
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raccontate il giorno precedente. La memoria, quindi, diviene prassi poetica del racconto di
Atlantide e motore che innesca il quadro della  πολιτεία in azione173. Infatti, Crizia afferma
che il ricordo del racconto di Solone – e quindi, anche della riflessione sulla città ideale
della Repubblica – è condizione necessaria per eseguire nella maniera appropriata i compiti
assegnati da Socrate (δόξομεν τὰ προσήκοντα μετρίως ἀποτετελεκέναι). Ritorna il lessico
del discorso di Socrate all'inizio del Timeo, con l'insistenza sul ciò che è adatto e ben
conviene (τὰ προσήκοντα) che vale tanto per l'oggetto del racconto, tanto per il narratore del
racconto stesso. Il tribunale del Timeo  diviene qui un teatro, di fronte al quale Crizia è
chiamato a comporre un encomio della città ideale174. La nuova poesia platonica, fondata
sulle regole che ha dettato Socrate fra la Repubblica  l'inizio del Timeo, può quindi adesso
prendere vita. Con essa, nella continuità tematica che porta il segno della riflessione del
giorno precedente, nasce il mito di Atlantide, specchio concreto della  πολιτεία in azione.
Non è difficile scorgere, all'interno della seconda trattazione del mito di Atlantide, segni
concreti della riflessione socratica sulla mitopoiesi e sul valore educativo della poesia.
Crizia, infatti, prosegue il suo racconto con la guerra fra Atene e Atlantide, andando ancora
a ritroso nel tempo per descrivere gli ordinamenti statali, i costumi e i modi di vivere dei
due popoli. La frase “τὸ δὲ ̓ Αθηναίων τε τῶν τότε καὶ τῶν ἐναντίων, οἷς διεπολέμησαν,
ἀνάγκη κατ' ἀρχὰς διελθεῖν πρῶτα, τήν τε δύναμιν ἑκατέρων καὶ τὰς πολιτείας”175 richiama
la precisa descrizione del desiderio di Socrate nei confronti del racconto sulla città ideale. È,
dunque, la chiara indicazione che siamo di fronte ad una trattazione mitica, un processo
letterario che trasporrà la kallipolis in Atene-Atlantide176. 
Tramite il sorteggio, gli dei si spartiscono le terre conosciute:
ἄλλοι μὲν οὖν κατ' ἄλλους τόπους κληρουχήσαντες θεῶν ἐκεῖνα ἐκόσμουν, ̔ ́ Ηφαιστος δὲ
173 Indispensabile il contributo, già più volte citato, di Tulli (2013), p. 50: “Per la forma dell'epos, il repertorio
dei nomi. Crizia, dopo la raffigurazione dell'Attica e di Atene, lo richiama nel Crizia per la raffigurazione
che annuncia di Atlantide, per zone o leggi di Atlantide (112 e-113 b). Il repertorio dei nomi è il risultato
di un grande impegno. Dalla lingua di Atlantide giunge nella nuova lingua in vigore in Egitto, fissato con
i l corpus d i grammata. Ma, in base al canone della dianoia Solone, dalla lingua in vigore in Egitto, lo
rende nella lingua greca. La memoria favorisce in Egitto, regione per il Nilo senza incendi e senza diluvi,
la ricostruzione di un passato conciliabile con la città ideale della Repubblica.”
174 Con questa interpretazione, perde ancora più terreno la lettura di Welliver (1977) che, come abbiamo visto
(v. supra nota 134) riteneva il personaggio di Crizia come, p. 27 “an ingrate, a transgressor of the laws of
hospitality, a blasphemer (at least in Socrate's opinion), a boord, a cheat, a perfidious partner, and a liar –
great-grandfather of Plato though he be.” In questo contesto Crizia ha invece i lineamenti di un vero e
proprio poeta. 
175 Critias 109 a4-7. 
176 Così anche Gill (1977), p. 288: “Indeed, after Socrates'prolonged reminescence of the Republic, we may
legitimately expect the kind of muthos Socrates there complains most poets do not write: a representation
of a good subject by those with knowledge of its real nature, a representation which attributes to its subject
its proper character and shows that its moral goodness leads to its success in the wordl.”
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κοινὴν καὶ ̓Αθηνᾶ φύσιν ἔχοντες, ἅμα μὲν ἀδελφὴν ἐκ ταὐτοῦ πατρός, ἅμα δὲ φιλοσοφίᾳ
φιλοτεχνίᾳ τε ἐπὶ τὰ αὐτὰ ἐλθόντες, οὕτω μίαν ἄμφω λῆξιν τήνδε τὴν χώραν εἰλήχατον ὡς
οἰκείαν καὶ πρόσφορον ἀρετῇ καὶ φρονήσει πεφυκυῖαν, ἄνδρας δὲ ἀγαθοὺς ἐμποιήσαντες
αὐτόχθονας ἐπὶ νοῦν ἔθεσαν τὴν τῆς πολιτείας τάξιν: ὧν τὰ μὲν ὀνόματα σέσωται, τὰ δὲ
ἔργα διὰ τὰς τῶν παραλαμβανόντων φθορὰς καὶ τὰ μήκη τῶν χρόνων ἠφανίσθη177. 
Atena ed Efesto, figli dello stesso padre e per questo di comune natura, ricevono lo stesso
lotto di terra. Entrambi sono amanti della sapienza e della τέχνη, e per questo la terra a loro
affidata è  per natura adatta alla virtù e alla sapienza (πρόσφορον ἀρετῇ καὶ φρονήσει
πεφυκυῖαν). Di conseguenza, per le qualità del territorio e per la loro natura divina, gli dei vi
fecero nascere uomini virtuosi (ἄνδρας δὲ ἀγαθοὺς). È inevitabile scorgere, nei nuovi
cittadini creati dalle divinità, gli uomini allevati da Socrate di cui Crizia si impegna, poco
prima del discorso di Timeo, a costruire un encomio. Platone, come abbiamo spesso
evidenziato, sottolinea a più riprese, all'interno dei due dialoghi, l'importanza
dell'educazione e dell'eccellenza che da essa deriva, come tratto marcato della continuità
con la Repubblica: la vera poesia è, infatti, poesia fatta da uomini eccellenti e basata su
oggetti eccellenti178. Non è un caso, infatti, che, nel mito, affidi proprio alle divinità il
compito di far nascere i nuovi cittadini della città ideale. In questo passo, Platone si spinge
oltre e afferma che solo in questo modo potrà essere determinato l'ordine della πολιτεία.
Non solo, ma risulta chiaro che la salvezza della πολιτεία stessa avviene tramite il
meccanismo del ricordo di Crizia (ὧν τὰ μὲν ὀνόματα σέσωται). Anche in questo caso, è
forse possibile ravvisare il processo della mitopoiesi, così come Socrate lo ha impostato nel
Timeo. Infatti, se da un lato la salvezza dei nomi degli uomini virtuosi fa riferimento,
all'interno della finzione letteraria, ai γράμματα dei sacerdoti egizi179, dall'altro il mito,
tramite la trafila generazionale che riconduce ad una memoria antica, consente non solo di
177 Critias 109 c4-d2. 
178Aspetto sottolineato, fra gli altri, anche da Johansen (1998), p. 201: “ The Timaeus-Critias seems therefore
to introduce us to a new sort of philosophical-political μίμησις which responds to the invitation of Republic
10 to produce encomia of good men whilst avoiding its grounds for censuring existing imitative poetry. It
is a μίμησις which: (a) likens itself to an intellectual reality and does not confuse imitation with reality; (b)
is based on philosophical-political expertise rather than the usual ignorance: and (c) is performed under the
critical scrutiny of other philosopher-statesmen. In retrospect, it seems that it may have been in order to
open the door to this kind of imitative poetry that Socrates apparently allowed for a μιμητικὸν ἔθνος of
wider scope than the ποιητικὸν γένος of present and past. The message was that imitation need not be bad,
if it is based on knowledge.”
179 Sarebbe interessante confrontare questo meccanismo della salvezza attraverso la scrittura con quanto
Platone dice nel Fedro (in particolare, attraverso il mito di Thamos e Theuth). Se infatti, nel Fedro,
l'imprimere il ricordo attraverso la parola scritta è una forma di conoscenza comunque manchevole,
viceversa, nel Timeo-Crizia, il valore della scrittura viene implementato a tal punto che sono proprio i
γράμματα dei sacerdoti egizi a conservare la memoria delle imprese degli antichi ateniesi. 
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salvare i nomi, ma anche le opere e le azioni degli antichi uomini virtuosi. Crizia infatti dice
che le loro opere, a causa delle distruzioni e del tempo, non vengono ricordate; ma Socrate
ha detto chiaramente che la πολιτεία dovrà vivere tanto nei discorsi quanto nelle opere
(κατά τε τὰς ἐν τοῖς ἔργοις πράξεις καὶ κατὰ τὰς ἐν τοῖς λόγοις διερμηνεύσεις180). La
contraddizione apparente – che comunque svela la natura politica del mito di Atlantide, in
quanto inserito in un preciso contesto che rapporta gli elementi più significativi all'Atene
contemporanea181 - viene in realtà a sciogliersi. È infatti qui ribadito che lo strumento per
preservare la memoria del passato è il mito, che ha quindi, oltre che uno scopo pedagogico,
il compito di salvare, per così dire, la città ideale in azione. La triplice cornice di Atlantide
consente di mantenere tanto il ricordo dei nomi e delle opere, tanto di procurare
verosimiglianza e credibilità ai fatti descritti.
La contraddizione viene ancora più a sciogliersi se ci rivolgiamo alla Repubblica. 
All'inizio del IV libro, Socrate, nell'ambito del dialogo con Adimanto su come dovrà entrare
in guerra la città ideale, definisce l'educazione e l'allevamento “una sola grande cosa” (ἐὰν
τὸ λεγόμενον ἓν μέγα182). Se infatti gli uomini avranno il senso della misura, in ogni cosa
sapranno cavarsela senza esitazioni (ἐὰν γὰρ εὖ παιδευόμενοι μέτριοι ἄνδρες γίγνωνται,
πάντα ταῦτα ῥᾳδίως διόψονται183).  Allo stesso modo, una città saprà salvarsi se si fonderà
sull'educazione: 
Καὶ μήν, εἶπον, πολιτεία ἐάνπερ ἅπαξ ὁρμήσῃ εὖ, ἔρχεται ὥσπερ κύκλος αὐξανομένη·
τροφὴ γὰρ καὶ παίδευσις χρηστὴ σῳζομένη φύσεις ἀγαθὰς ἐμποιεῖ, καὶ αὖ φύσεις χρησταὶ
τοιαύτης παιδείας ἀντιλαμβανόμεναι ἔτι βελτίους τῶν προτέρων φύονται, εἴς τε τἆλλα καὶ
εἰς τὸ γεννᾶν, ὥσπερ καὶ ἐν τοῖς ἄλλοις ζῴοις184.
La forma costituzionale, l'ordinamento statale della città ideale non possono esistere senza
l'educazione. Come un cerchio che si accresce, con un buon impulso iniziale potrà diventare
più grande e migliore soltanto se il motore portante è l'educazione. In questa spirale, la
generazione successiva sarà migliore di quella precedente, perchè il processo educativo
rende migliori le nature già di per se' virtuose. Allo stesso modo di Atena ed Efesto nel
180 Tim. 19 c6-7. 
181 Naddaf (1994) estremizza al massimo questa visione di Atlantide come specchio dell'Atene imperialista,
definendolo come segue, p. 190: “The story thus becomes a sort of politico-philosophical myth with an
important moral dimension.” Allo stesso modo Pradeau (1997). 
182 Rep. 423 e2. 
183 Rep. 423 e 6-7. 
184 Rep. 424 a5-10. 
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Crizia, Socrate qui sta educando le nature migliori e sta connettendo il tema dell'educazione
al corretto funzionamento della πολιτεία. Ugualmente, la salvezza della πολιτεία dipende
dall'integrità dell'educazione nelle nuove generazioni: τροφὴ e παίδευσις sono definite
infatti χρηστὴ σῳζομένη - con la sfumatura condizionale -, quindi realmente benefiche per
gli uomini solo se conservate in maniera integra. Le nature bendisposte, se continuano a
ricevere reciprocamente una corretta educazione, cresceranno, appunto, molto migliori di
quelle che le hanno precedute. 
Non è difficile scorgere in questo contesto molteplici elementi di continuità con il Timeo –
Crizia. La conservazione e la salvezza della πολιτεία, infatti, da entrambe le parti, sono
indissolubilmente legate alla necessità di una buona e continua educazione. La
raffigurazione dei cittadini della città ideale è la stessa: sono definiti nature eccellenti
(φύσεις ἀγαθὰς), allo stesso modo in cui, nel Crizia, la volontà di Efesto e Atena è di creare
ἄνδρας δὲ ἀγαθοὺς, degli uomini virtuosi185. 
La costruzione argomentativa, per cui da una buona educazione nasce una πολιτεία forte e
salda, capace di salvare se stessa e di conservarsi, trova corrispondenza, di nuovo, nel
discorso di Socrate all'inizio del Timeo. I cittadini della città ideale, così come quelli del
mito di Atlantide e dell'Atene antica, sono dotati, per loro natura, dell'educazione
appropriata. Socrate ha richiesto questo ai suoi interlocutori: di costruire, cioè, un racconto
che rispecchi le norme e i presupposti teorici della Repubblica. È cioè una μιμήσις, quella di
Crizia nel suo racconto di Atlantide, che nasce tanto dalla memoria del racconto di Solone,
tanto dalla memoria di Socrate nei confronti del racconto del giorno precedente186. Come,
ne l l a Repubblica, la πολιτεία si accresce e migliora grazie al costante supporto
dell'educazione, così, nel Timeo, il ricordo di Crizia, che è, alla fine, il ricordo di Socrate,
accresce e sostiene il mito di Atlantide187. La memoria di Socrate è basata sui precetti
185  Gastaldi (2013), p. 26, analizzando il rapporto fra παιδεία e μιμήσις così commenta la Repubblica:
“Physical strenght and love of knowdledge are distinctiv traits of the Guardian and must be acquired
throught an adequate educational process, which brings to full develompment each person's natural
potentialities. By mentioning explicitly trophe a n d paideia (376d), Plato underlines both the
comprehensive character of this process and the need of an early start, given that the first term means
nurture – i. e. the combination of activities involved in looking after a baby, which are formally antecedent
to genuine education.”
186 Tulli (1994), p. 107: “La μίμησις nuova non è lo scopo di una produzione marginale, di un gioco. Non a
caso ilr acconto du Atlantide non giunge al termine. Con Solone ha la forma di un materiale non elaborato,
con Platone s'interrompe subito, prima del discorso di Zeus. Ne deriva l'immagine di una σπουδή che
Solone non offre per lasciare spazio a un impegno per la πόλις e che Platone non offre per lasciare spazio
a un impegno di ricerca. La distanza non è grande. Una sottile trama nella Repubblica spinge a cogliere
l'impegno di ricerca o l'impegno di ricerca nell'impegno per la πόλις (473 b-474 c). […] Platone scopre
con il racconto su Atlantide il terreno fertile di un impegno letterario capace di tessere questa trama, il
terreno fertile per un poeta, φιλόσοφος e βασιλεύς.”
187 Forse, in questo senso, potremmo scorgere un concreto rimando lessicale. Infatti Socrate, alludendo alla
procreazione e al miglioramento delle nuove generazioni, parla degli “altri animali” (ἐν τοῖς ἄλλοις ζῴοις),
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educativi del racconto del giorno prima, da essi inizia e su di essi si basa il desiderio di
vedere in movimento la città ideale. È chiaro, quindi, ciò che Socrate intende dire. La nuova
poesia è basata sul ricordo dei precetti teorici della Repubblica – pilastro portante della
filosofia platonica -, allo stesso modo in cui Crizia costruisce il racconto basandosi sul
ricordo della favola di Solone, a sua volta fondata sui γράμματα dei sacerdoti ateniesi. Ne
esce così una μίμησις del tutto positiva, perchè resa non ingannevole dalla triplice cornice
della trafila generazionale e, soprattutto, dai palesi elementi di continuità con la
Repubblica188. 
Un altro esempio che smaschera l'apparente contraddizione del Crizia e fornisce supporto
alla chiave di lettura fin qui sostenuta, possiamo trovarlo nel VII libro della Repubblica189.
Nella parte finale, dopo aver esposto le modalità con cui l'uomo può uscire dalla caverna –
nel solco della riflessione sulla παιδεία del III libro -, Socrate torna a proporre il nesso fra
educazione e salvezza della πολιτεία: 
Ἡμῖν δή, ἦν δ' ἐγώ, πάντα τὰ τοιαῦτα διευλαβητέον· ὡς ἐὰν μὲν ἀρτιμελεῖς τε καὶ
ἀρτίφρονας ἐπὶ τοσαύτην μάθησιν καὶ τοσαύτην ἄσκησιν κομίσαντες παιδεύωμεν, ἥ τε δίκη
ἡμῖν οὐ μέμψεται αὐτή, τήν τε πόλιν καὶ πολιτείαν σώσομεν, ἀλλοίους δὲ ἄγοντες ἐπὶ ταῦτα
τἀναντία πάντα καὶ πράξομεν καὶ φιλοσοφίας ἔτι πλείω γέλωτα καταντλήσομεν190.
Il pronome personale in posizione incipitaria pone l'accento sui protagonisti del meccanismo
educativo. La giustizia, dice Socrate, non ci biasimerà nel momento in cui saremo in grado
di formare uomini valenti tanto nel corpo che nella mente; allo stesso tempo, riusciremo così
così come, sempre Socrate, nel discorso all'inizio del Timeo vuole vedere proprio gli “animali in
movimento” (ζῷα καλά που θεασάμενος, εἴτε ὑπὸ γραφῆς εἰργασμένα εἴτε καὶ ζῶντα ἀληθινῶς ἡσυχίαν δὲ
ἄγοντα, εἰς ἐπιθυμίαν ἀφίκοιτο θεάσασθαι κινούμενά τε αὐτὰ). Data la provata continuità letteraria fra i
passi e i contesti appena analizzati, è forse lecito presupporre una consapevole scelta dietro le parole di
Platone. 
188 Brisson (2012), p. 381, analizzando il concetto di eikôs all'interno del Timeo, arriva alle stesse conclusioni:
“So far, i have interpreted the epithet eikôs in a double sense ([a discourse] about an image of reality, and
[so non true but] likely), corresponding, it seems to me, to what Plato indicates in the passage cited at the
very beginning, and to his practice in other dialogues. A discourse, be it a myth or an explanation, is
qualified on an epistemological level as funciotn of the ontological status of its object.”
189 Il libro VII si apre, come abbiamo visto, con la grande allegoria della caverna e riporta alcune fra le più
famose immagini della filosofia platonica. L'idea del Bene, al centro della trattazione, è attorniata dalla
riflessione sulle scienze matematiche e sulla loro utilità nel processo di apprendimento. Su questo,
riassume bene Vegetti (2006), p. 187: “Se la ʽliberazioneʼ del prigioniero – la decisione intellettuale e
morale di riorientare lo sguardo dell'anima, aprendo lo spazio per l'interrogazione sulla verità e il senso del
mondo – può essere concepita come un atto istantaneo, indotto dalla persuasione filosofica e dalla
ʽcostrizioneʼ che essa esercita sull'anima, l'acquisizione degli strumenti che la rendono effettiva, e che
consentono di articolare in modo adeguato quell'interrogazione, comporta invece un lungo percorso, un
duro sforzo di attraversamento dei mathemata.”
190 Rep. 536 b1-6. 
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a salvare la città e la sua costituzione. L'opposizione, accentuata dalla particella δὲ,
arricchisce il valore del processo educativo. Se, infatti, porteremo ad essere i cittadini della
città ideale uomini completamente diversi da quelli appena descritti, falliremo nel nostro
progetto e renderemo ridicola la stessa filosofia. 
Anche in questo caso, come nel passo in precedenza analizzato, gli elementi di continuità
con il mito di Atlantide sono evidenti. 
Socrate parla dei narratori e dei costruttori della città ideale come degli educatori. Non è
difficile scorgere qui un'allusione al meccanismo poetico ed intendere, quanto sia
fondamentale il ruolo del poeta-filosofo. È infatti il poeta che crea le condizioni per una
corretta educazione e che rende reali gli uomini ben educati. Vediamo ancora come, in un
momento di altissima concentrazione filosofica – in cui Platone ha definito il ruolo della
dialettica e delle scienze matematiche all'interno della città ideale - sia sotteso il tema di
come sia possibile costruire una poesia e una μίμησις capace di educare gli uomini migliori,
capaci, a loro volta, di salvare la πολιτεία della città ideale. Il fallimento di questo progetto
danneggia e impedisce lo sviluppo della stessa filosofia. Ciò significa che la questione
poetica – per così dire-  non è soltanto un ornamento della città ideale, ma è un pilastro
portante di un modello teorico che troverà un suo completamento nel mito di Atlantide191.
La poesia educativa e l'educazione come motore del rafforzamento e della conservazione
della πολιτεία, sono fili di continuità che uniscono direttamente la teorizzazione della
Repubblica e la mitopoiesi di Crizia. Ci basti pensare agli animali tranquilli di Socrate sono
definiti quali ζῶντα ἀληθινῶς ἡσυχίαν δὲ ἄγοντα192, una perifrasi che richiama da vicino
“ἀλλοίους δὲ ἄγοντες”della Repubblica. Ciò che mette in movimento gli animali è il
desiderio di Socrate che si concretizza, in termini di prassi poetica, nella memoria di Crizia. 
La contraddizione da cui siamo partiti – se, cioè, le opere degli uomini narrati nel mito
raccontato da Crizia fossero realmente scomparse e potessero sopravvivere solo i loro nomi
– viene a cadere completamente. Le opere degli uomini di Atlantide, infatti, sopravvivono
attraverso il ricordo di Crizia, che è memoria del metodo e dei contenuti impartiti da Socrate
nella Repubblica. Strumento vivo e forma letteraria del processo mnemonico è il mito, a cui
si arriva tramite il costante ritorno a lessico, temi e immagini del discorso del giorno
precedente193. In tutto questo, rimane centrale la questione poetica, finemente intrecciata nel
191 Così anche Dalfen (1974), p. 238, a proposito del discorso filosofico di Platone: “Platon läßt Schritt für
Scriftt an die Stelle der gewonlichen Dichtung und der Dichter, die er ablehnt, eine philosophische
Dichtung und einen philosophischen Dichter treten.” 
192 Tim. 19 b7.
193 Chiarissimo a questo proposito Erler (1998), p. 7: “Per lungo tempo non si è prestata la dovuta attenzione
al fatto che nel Timeo e nel Crizia al lettore vengono presentate riflessioni sulle condizioni e sugli elementi
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solco di una tensione che proietta il filosofo-governante-poeta nella ricerca continua della
città ideale. La πολιτεία in azione, infatti, nata dal ricordo di Crizia – che è, come abbiamo
detto, ricordo di Socrate dei discorsi del giorno precedente – riporta al centro la questione
poetica. Se può esistere una poesia che faccia andare nella giusta direzione la città ideale –
se, cioè, può esistere una poesia che sia anche prassi concreta dell'agire umano, e quindi
politica vera e propria -, allora quella forma letteraria rientra nella città ideale e costruisce
materialmente la sua  πολιτεία. Si tratta di una μίμησις che si interfaccia direttamente con le
riflessioni sull'educazione e che consente di salvare la città ideale. La μίμησις come
strumento della memoria indelebile di Crizia, che è la memoria di Socrate e della
Repubblica, è ciò che consente agli animali di muoversi e al mito di Atlantide di vivere.
della composizione letteraria, che spiegano le modalità narrative prescelte per la storia di Atlantide. Tali
riflessioni, inoltre, risultano costituire un'integrazione alle considerazioni in tema di poetica che troviamo,
ad esempio, nella Repubblica.”
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Capitolo IV.
Il κόσμος della città ideale.
IV. 1 Socrate κεκοσμημένος: una prospettiva per la μίμησις di Atlantide.  
Il racconto di Atlantide, come abbiamo visto, parte dal passato. Inizia infatti tanto dal
racconto di Solone, a sua volta eredità dei γράμματα dei sacerdoti egizi, tanto dal racconto
del giorno precedente – χθὲς194 -, allacciando, già dal principio, una strettissima continuità
con la Repubblica. In questo movimento che dal passato arriva al presente della finzione
letteraria, il protagonista indiscusso è Socrate. È il suo desiderio, infatti, che anima gli
animali tranquilli; è su sua richiesta che Timeo, Crizia ed Ermocrate sono chiamati a
comporre un encomio della città ideale. Inoltre, è proprio Socrate a tenere il filo che collega
il discorso del giorno precedente con la costruzione del mito di Atlantide. La splendida
immagine degli animali incisi sulla pittura, calibrata dalla città in movimento che muove
guerra alle altre città195, segna l'apertura della narrazione ed il prologo ad entrambi i dialoghi
(tanto al Timeo che al Crizia). Non è difficile comprendere che Socrate si comporta come un
poeta che sta preparando le basi per la costruzione del mito196. L'assegnazione dei compiti
agli interlocutori è parte integrante di questo processo. Socrate, infatti, dopo aver tracciato le
linee del metodo della prassi poetica, richiama costantemente il discorso del giorno
precedente. Da questo punto di vista, è emblematica l'espressione διὸ καὶ χθὲς197 con cui ci
si avvia verso la conclusione del grande prologo introduttivo del Timeo198. L'inciso, infatti,
194 Ha approfondito il valore filosofico-letterario di χθὲς, Slaveva-Griffin (2005), p. 314: “As customary for
the most solmen of the festivals in the Athenian calendar, the guests bring gifts or extraordinary value to
repay Socrates for his generous hospitality from “the day before”, which culminated in his intricate
account of political state. The meaning of Socrate's speech “from the day before” is literaly rather than
philosophical.”
195 Commenta questo passo Brisson (1970), p. 403: “Et, comme l'activité révélatrice de la valeur de
l'éducation et de l'instruction de vrais citoyens est la guerre aussi bien dans les opérations militaires que
dans les négociations qu'elle implique, il faudra, pour juger de la valeur de ces citoyens, créer une image
animée, qui soit la réplique la plus parfaite possibile de la cité décrite dans la République et qui puisse
soutenir una guerre contre une autre cité.”
196 La figura di Socrate, quale la stiamo definendo, trova delle somiglianze con la figura del “narrateur”
analizzata da Dixsaut (2011), p. 128: “Le narrateur a, ou plutôt est, un regard d'ensemble, soit parce qu'il
voit de haut, soit parce qu'il est extérieur à ce qu'il décrit. Il nous fait voir ce qu'il est seul à voir, mais
aussi ce que d'autres regards voient et comment ils le voient.” Come si nota, il narratore ha ed è lo sguardo
d'insieme di tutto il testo, conosce la prassi letteraria del racconto che sta per iniziare, muove i fili dei
personaggi e degli interlocutori. È, come abbiamo visto e continueremo a vedere, una delle caratteristiche
dominanti della figura di Socrate all'interno del Timeo-Crizia. 
197 Tim. 20 b1.
198 La somiglianza strutturale tra il discorso di Socrate e il proemio epico, in termini di funzione all'interno
dell'architettura testuale, rivela forse in maniera palese il riutilizzo platonico del materiale letterario
proveniente da Omero e da Esiodo. Su questo, è intervenuto Szlezák (1993), p. 233: “Das
Konkurrenzverhältnis nahm seinen Anfang, als Platon del “alten Streit zwischen Dichtung und
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segna l'inizio del movimento conclusivo del discorso socratico, una conclusione che
sintetizza le forme letterarie della mitopoiesi. Socrate dice προθύμως ἐχαριζόμην199 - ho
accettato volentieri di riassumere il discorso del giorno precedente - , riprendendo il suo
desiderio iniziale da cui è scaturito un discorso sulla costituzione200. Dopo aver sottolineato
le caratteristiche di Timeo, Crizia ed Ermocrate – tali da renderli adatti per costruire i
discorsi richiesti da Socrate -, così conclude: 
εἰπὼν δὴ τἀπιταχθέντα ἀντεπέταξα ὑμῖν ἃ καὶ νῦν λέγω. συνωμολογήσατ᾽ οὖν κοινῇ
σκεψάμενοι πρὸς ὑμᾶς αὐτοὺς εἰς νῦν ἀνταποδώσειν μοι τὰ τῶν λόγων ξένια, πάρειμί τε οὖν
δὴ κεκοσμημένος ἐπ᾽ αὐτὰ καὶ πάντων ἑτοιμότατος ὢν δέχεσθαι201.
Torna di nuovo l'assegnazione dei compiti agli interlocutori, con il chiasmo τἀπιταχθέντα
ἀντεπέταξα. I discorsi sono definiti come doni ospitali (τὰ τῶν λόγων ξένια)202, che Timeo,
Crizia ed Ermocrate offriranno a Socrate per ringraziarlo del discorso del giorno precedente,
il quale si dichiara prontissimo e dispostissimo a riceverli (κεκοσμημένος ἐπ᾽ αὐτὰ καὶ
πάντων ἑτοιμότατος ὢν δέχεσθαι). 
È dallo scambio dei discorsi, dunque, che nasce il processo della mitopoiesi e con questa
architettura letteraria si conclude il grande monologo introduttivo del Timeo-Crizia203.
Questo scambio altro non è che il processo mimetico, che si muove su un duplice binario.
Da un lato, la μίμησις si costruisce e si intreccia con il discorso del giorno precedente,
riprendendo forme, modelli e contenuti direttamente dalla Repubblica. Questo primo livello
è, come abbiamo più volte sottolineato, in stretta continuità con le riflessioni del III e X
Philosophie” (Politeia 607b) mit neuer Energie aufgriff, den Bildungsanspruch der mythischpoetischen
Tradition der Griechen verwarf und den Wahreitsanspruch der eigenen Philosophie an ihre Stelle setzte.”
199 Tim. 20 b2.
200 Il campo semantico del desiderio ricorre moltissimo nella prima parte del discorso di Socrate: πεπονθὼς
τυγχάνω (19 b4), τὸ πάθος (19 b5), εἰς ἐπιθυμίαν ἀφίκοιτο (19 b8), ἐγὼ πέπονθα (19 c2). Il richiamo che
abbiamo appena visto, quindi, mostra una decisa e consapevole ring-komposition nella strutturazione
dell'intero monologo iniziale. Su questo, Slaveva-Griffin (2005), p. 316: “Socrates expresses the request
with fervent enthusiasm that makes it impossibile to leave its content unnoticed. His flaming desire for a
speech is conveyed in a series of personal phrases as: “I have come to feel” (πεπονθὼς τυγχάνω); “my
feelings are like those of a man” (προσέοικεν δὲ δή τινί μοι τοιῷδε τὸ πάθος); “who finds himself eager to
look” (εἰς ἐπιθυμίαν ἀφίκοιτο θεάσασθαι); and finally, “I felt” (ἐγὼ πέπονθα). His emotional attachment to
the best state springs from the fact that he is its originator and, in this sense, its craftsman.”
201 Tim. 20 b6 – c3. 
202 Ancora il richiamo al mondo dell'epica è palese, insieme ad una allusione al rituale simposiastico. 
203 Tulli (2012) analizza questo passo in relazione alla figura dell' ἀγαθός ζωγράφος della Repubblica (per
cui, cfr. Capitolo III) e così commenta, p. 14: “Sicherlich spielt das Wissen für die mimesis die
entscheidende Rolle. Homer, Hesiod: die literarische Prodiktion der Vergangenheit hat nicht für Inhalt und
Form die positive paideia oder die positive trophe als Quelle. Jenseits der Ablehnung im dritten und
zehnten Buch der Politeia bietet Plato die mimesis von Timaeus, die mimesis von Kritias, die mimesis, die
von Sokrates ernährt wird und nach der synousia über den Aufbau des Idealstaates kommt.”
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libro, per cui risulta evidente che la poesia non viene bandita dalla città ideale, ma – in
quanto poesia che supera e riscrive i canoni letterari esistenti, nel segno di una poetica di
grande spessore educativo per i filosofi-governanti – vi trova pienamente spazio204. 
Il secondo livello parte proprio dall'affermazione di Socrate che abbiamo visto: “sono qui,
dunque, tutto pronto per queste cose e dispostissimo a riceverle205” (πάρειμί τε οὖν δὴ
κεκοσμημένος ἐπ᾽ αὐτὰ καὶ πάντων ἑτοιμότατος ὢν δέχεσθαι). Socrate si definisce disposto
e adatto a ricevere i doni degli interlocutori; dice, cioè, di essere pronto ad ascoltare i
racconti sulla città ideale e sull'origine del mondo. Ma Socrate è anche colui che ha
permesso di avviare il processo di mitopoiesi, tramite la definizione delle regole e dei
metodi, partendo dal suo desiderio di vedere gli animali in movimento. Non a caso
Ermocrate risponde – tramite il ricorso ad un lessico impregnato del linguaggio della
storiografia contemporanea a Platone206, nel segno della scientificità del processo della
mitopoiesi – riprende ancora il giorno precedente (ὥστε καὶ χθές) e definisce ἐπίταξις,
schema, il compito dato da Socrate. Non sfuggirà il doppio anello creato da Platone: da un
lato, l' ἐπίταξις richiama in maniera netta quanto appena detto da Socrate, alla fine del suo
discorso; dall'altro, la τάξις fornisce un ordine, una catena, un percorso preciso, che è stato
scandito con chiarezza, a partire dal III libro della Repubblica. Il percorso della μίμησις del
mito può dunque iniziare. 
Siamo di fronte, quindi, ad una μίμησις che è lo specchio di Socrate κεκοσμημένος: tanto
egli è pronto a ricevere i discorsi di Timeo e Crizia, tanto è proprio grazie a lui che è
possibile costruire i miti che seguiranno. Socrate è pronto a vedere gli animali in
movimento, mettendo ordine dalla teoria della Repubblica alla mitopoiesi del mito di
Atlantide207. Lo stesso cammino, che porta Socrate ad essere κεκοσμημένος, fa parte del
204 Così, fra i moltissimi, Dyson (1988), p. 50: “What sort of poetry, then, is accepted? No particular genre is
preferred. The required speech-style will be usable in almost any sort of poetry, lyric or otherwise, with
the exception of drama […]. However, the emphasis of the speech and story-telling throughtout the
discussion, along with the contrast with drama and epic, certainly suggest that Socrates is interested not
only in what is true of the speech factor in any poetry, but in poetry in which speech is the dominant
factor, that is, in a genre so characterized. The likeliest account is the criteria formulated, while applying
to a plurality of genres, will be rapresented particularly in corrected epic.”
205 Trad. it. F. Fronterotta. 
206 La πρόφασις è il “pretesto”  di Tucidide, per cui cfr. Περὶ τοῦ Πελοποννησίου πoλέμου, I, 23, 6.
207Vegetti (1999) approfondisce questo tema, partendo dal rapporto fra Repubblica, Timeo e Crizia
collocando i dialoghi su due livelli distinti in termini di veridicità dei contenuti narrati, p. 20: “Socrate
chiede a Crizia di raccontare le imprese dell'antica Atene (tramandate da Solone) effettivamente compiuto
(prachthen) in contrapposizione a ciò che è solo oggetto di discorso (legomenon) (21a). Alla fine del suo
discorso, Crizia riprende e radicalizza l'opposizione: il discorso della Repubblica appartiene all'ordine del
mythos (conformemente, del resto, al mythologein evocato nella Repubblica stessa, cfr. II 376d), le gesta
dell'Atene primitiva invece a quello di talethes (26 c8 – d1). Nell'apparente somiglianza, la differenza è
tuttavia radicale: nella Repubblica il mythologein, attuato nel dialogo, era distinto da erga e praxeis,
collocati nel futuro, di cui esso costituiva la condizione concettuale di possibilità; nel Timeo, il mythos della
Repubblica è invece contrapposto ad una “realtà” storica esistita nel passato […].”
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processo di costruzione del racconto sulla città ideale. Non è difficile comprendere, infatti,
rispetto soprattutto al valore che Platone ha conferito alla poesia come motore educativo
della sua nuova città ideale, quanto sia necessario un narratore tanto moderato e ordinato,
tanto disposto a ricevere i λόγοι degli altri interlocutori. Nel percorso educativo, che porta
inevitabilmente alla costruzione del mito, Socrate trova lo spazio e le modalità per affermare
un desiderio del tutto positivo – quello di vedere gli animali in movimento -, che altro non è
se non il desiderio di trasporre, in immagini, quanto sulla città ideale è stato detto208. Il filtro
che rende corretta l'ἐπιθυμία è proprio  la caratterizzazione di Socrate come κεκοσμημένος.
La fortissima base teorica letteraria che coinvolge e intreccia il desiderio di Socrate e la sua
rappresentazione come κεκοσμημένος, la troviamo, di nuovo, nella Repubblica.
Nelle primissime pagine della Repubblica, infatti, avviene l'incontro fra Socrate e i suoi
interlocutori. La cornice iniziale, come è ben noto209, esprime già la potenza del dialogo che
seguirà, sia in termini di costruzione letteraria, sia di richiami allusivi che preparano la
grande riflessione sulla giustizia. In questo primo momento dialogico, Polemarco invita
Socrate nella sua casa, in occasione della festa notturna in onore della dea Bendis. Dopo
essersi seduti in circolo – come si addice al simposio delle ricche case ateniesi -, inizia una
conversazione sui desideri che si hanno in età avanzata, poiché Cefalo210 lamenta di non
riuscire più a compiere la passeggiata dal Pireo (dove ora si trovano) alla città. Per
rafforzare la sua opinione, riferisce un aneddoto che ha come protagonista Sofocle211. Il
poeta infatti, quando gli fu chiesto se era ancora capace, da vecchio, di unirsi sessualmente
con una donna, rispose di sentirsi sollevato di non essere più schiavo di tali piaceri. Viene
così introdotto il tema della liberazione dai desideri corporali, in contrapposizione al
pensiero dominante che vede nella vecchiaia un male e non una possibilità per non essere
oppresso dai piaceri del corpo. 
Cefalo, poi, così conclude il suo discorso sui desideri: 
208 Su quanto il racconto di Atlantide sia vera e nuova poesia, Gaiser (1984), p. 120: “Nella parte iniziale del
Timeo (20d – 26e) Platone lascia intendere che il grande discorso sulla storia dell'Atene primordiale e di
Atlantide è poesia. Se Solone, afferma Crizia, avesse esposto questa storia in forma poetica, Omero ed
Esiodo non sarebbero più famosi di lui (21 c-d). E pertanto l'esposizione nel Crizia comincia con una
invocazione alle Muse (108 b-c).”
209 Per cui si veda, fra i moltissimi testi che commentano la Repubblica, Adam (1965²) Annas (1981), Dixsaut
(2005), Vegetti (2006), Ferrari (2007). 
210 Sul personaggio di Cefalo e sul suo scambio di battute con Socrate, Annas (1981), p. 19: “He [n. d. r.
Cefalo] begins by saying that Socrates really ought to visit more often, because he himself finds that he
enjoys discussion ever more  as he loses the capacity for boidily pleasures. This is, to say at the least, a
back-handed compliment. For Socrates, discussion and philosophy are the most important and urgent
things in life – the ʻunexamined life is not worth living.ʼ ” 
211 Cfr. Rep. 329 b6 – c4. 
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παντάπασι γὰρ τῶν γε τοιούτων ἐν τῷ γήρᾳ πολλὴ εἰρήνη γίγνεται καὶ ἐλευθερία· ἐπειδὰν αἱ
ἐπιθυμίαι παύσωνται κατατείνουσαι καὶ χαλάσωσιν, παντάπασιν τὸ τοῦ Σοφοκλέους
γίγνεται,  δεσποτῶν πάνυ πολλῶν ἐστι καὶ μαινομένων ἀπηλλάχθαι. ἀλλὰ καὶ τούτων πέρι
καὶ τῶν γε πρὸς τοὺς οἰκείους μία τις αἰτία ἐστίν, οὐ τὸ γῆρας, ὦ Σώκρατες, ἀλλ' ὁ τρόπος
τῶν ἀνθρώπων. ἂν μὲν γὰρ κόσμιοι καὶ εὔκολοι ὦσιν, καὶ τὸ γῆρας μετρίως ἐστὶν ἐπίπονον·
εἰ δὲ μή, καὶ γῆρας, ὦ Σώκρατες, καὶ νεότης χαλεπὴ τῷ τοιούτῳ συμβαίνει212.
La pace e la libertà dell'età avanzata, allora, diventano inevitabilmente contrapposte ai
desideri stringenti e folli che catturano l'uomo. I desideri sono definiti padroni (δεσποτῶν
πάνυ πολλῶν ἐστι καὶ μαινομένων) e la sottomissione ad essi è corollario di debolezza
umana. Ma il passaggio subito successivo mostra la vera natura del ragionamento di
Cefalo213. Non è infatti τὸ γῆρας, la vecchiaia, che allenta i desideri tanto da riuscire a
liberarsi da essi, ma è ὁ τρόπος τῶν ἀνθρώπων, il carattere degli uomini. Tanto infatti un
uomo è ordinato e ben disposto (κόσμιοι καὶ εὔκολοι214 ὦσιν), tanto la vecchiaia sarà
sopportata in maniera adeguata e misurata (μετρίως); lo stesso trattamento è riservato,
quindi, alla giovinezza. In sintesi, sono il carattere e l'indole degli uomini che rendono
corretti e misurati i loro desideri; inversamente, ad un uomo smisurato non potrà che
corrispondere un desiderio altrettanto eccessivo. 
I desideri di Cefalo della Repubblica equivalgono, sotto molto aspetti, al desiderio socratico
di vedere gli animali in movimento, all'inizio del Timeo. Non solo, ma, se torniamo indietro
di pochissime pagine, troviamo un'allusione ancora più esplicita, una didascalia intrecciata
nel testo che è indispensabile comprendere: 
νῦν δέ σε χρὴ πυκνότερον δεῦρο ἰέναι. ὡς εὖ ἴσθι ὅτι ἔμοιγε ὅσον αἱ ἄλλαι αἱ κατὰ τὸ σῶμα
ἡδοναὶ ἀπομαραίνονται, τοσοῦτον αὔξονται αἱ περὶ τοὺς λόγους ἐπιθυμίαι τε καὶ ἡδοναί215.
212 Rep. 329 c5 – d7. 
213 Brillante la riflessione di Campese (1998), p. 136: “Quella di Cefalo appare dunque prefigurare la physis
filosofica, ma nel prefigurarla ne segna tutta la differenza. Questa si colloca nel rovesciamento della
dinamica della temporalità, avvenuto nel passaggio dall'uno all'altro modello. Il filosofo è colui che fin
dalla prima giovinezza (eutys ek neou) deve perseguire con tutte le forze la verità: il privilegio
motivazionale che egli assegna all'anima, al sapere, comporterà il recedere dell'attrattiva dei sensi,
l'installarsi della moderazione.”
214 Singolare e non casuale l'accostamento degli uomini εὔκολοι con la caratterizzazione che Aristofane
fornisce di Sofocle nelle Rane. Cfr. il commento di Adam (1965²), p. 6: “Like Sophocles himself: οὐ πρίν
γ᾽ ἂν Ἰοφῶντ᾽, ἀπολαβὼν αὐτὸν μόνον,/ ἄνευ Σοφοκλέους ὅ τι ποιεῖ κωδωνίσω./ κἄλλως ὁ μέν γ᾽
Εὐριπίδης πανοῦργος ὢν/ κἂν ξυναποδρᾶναι δεῦρ᾽ ἐπιχειρήσειέ μοι:/ ὁ δ᾽ εὔκολος μὲν ἐνθάδ᾽ εὔκολος δ᾽
ἐκεῖ. (Ar. Frogs 78-82).”
215 Rep. 328 d1-5.
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Cefalo prepara la riflessione sulla vecchiaia dicendo che, una volta spenti i desideri
corporali, gli rimane un unico piacere: quello nei confronti dei discorsi, che dai discorsi
stessi deriva. Abbiamo usato il termine “didascalia”, per definire questo passaggio, perchè è
forse possibile qui leggere la prospettiva che Platone indica di seguire. 
Anzitutto, una domanda: perchè Platone mette queste parole – e quelle poco sopra
esaminate -  in bocca a Cefalo e non a Socrate? Cefalo216 è un meteco e, in questa prima
caratterizzazione, mostra un grande attaccamento alla propria ricchezza (elemento da
Socrate assolutamente disprezzato). A lui, però, Platone mette in bocca, anche
successivamente217, parole importanti dal punto di vista politico ed etico. Se leggiamo
correttamente il contesto, ci accorgiamo che le riflessioni di Cefalo sono inserite in un
continuo scambio di battute con Socrate, che è lo specchio delle sue affermazioni. Socrate in
questa primissima fase è in disparte, fa parlare l'interlocutore; ma al lettore attento non
sfuggirà che le indicazioni di Cefalo riguardano, in primis, proprio Socrate e da esse è
possibile ricavare una lettura in chiave squisitamente letteraria. Il desiderio di Cefalo per i
discorsi è il desiderio di Socrate per τὰ μετὰ ταῦτα περὶ τῆς πολιτείας: non è un caso che
queste siano le parole con cui si apre il discorso di Socrate all'inizio del Timeo. Ma c'è una
grande differenza fra i due. Mentre in Cefalo, il desiderio per i discorsi è qualcosa di
residuale, rimasto in fondo all'animo una volta che si sono spenti tutti i piaceri corporali, in
Socrate è determinante e decisivo. È, quindi, il desiderio del filosofo-poeta di vedere gli
animali in movimento, di costruire il processo di mitopoiesi, poiché egli sa che nella città
ideale questo tipo di poesia ha completo spazio e legittimazione218. Ecco che allora, per fare
questo tipo di operazione letteraria, serve un uomo dal carattere moderato e disposto.
Servono, cioè, gli uomini κόσμιοι καὶ εὔκολοι che, secondo Cefalo, sanno sopportare la
vecchiaia. Non è difficile scorgere qui un'eco al Socrate κεκοσμημένος del Timeo. L'uomo
che sente desiderio per i discorsi e può dunque costruirne di adeguati è l'uomo dal carattere
moderato e “ordinato”, quindi il processo della mitopoiesi può essere dominato soltanto dal
216 Per un commento biografico, si veda Nails (2002). Sul personaggio, di nuovo è utile il contributo di
Campese (1998).
217 È di pochissime righe dopo ὁ ἐπιεικὴς (330 a4), termine chiave del linguaggio politico, etico e anche
letterario di tutto quanto il dialogo. Così commenta Vegetti (2006), p. 260: “Si tratta di un termine
importante nel linguaggio etico-politico del V e IV secolo. Esso vale in origine, a partire da Omero,
«adatto», «conveniente», quindi «capace». Di qui si espande assumendo da un lato la funzione di un
indicatore di ceto e anche, conseguentemente, di valore morale.”
218 In questa prospettiva, il mito acquista un valore inestimabile anche dal punto di vista noetico. Cfr. Dixsaut
(2011), p. 133: “Le philosophe se fait poète pour célébrer la divinité de l'intelligence et la splendeur du
lieu intelligible, mais il imagine aussi des fables capables de rendre évident le mélange de plaisir et de
peine, de mémoire et d'oubli, de vie et de mort qui constitue l'existence humaine. Comme Socrate dans sa
prison, un philosophe doit aussi composer des hymnes à Apollon et des fables à la manière d'Ésope.”
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filosofo-poeta, portavoce e fautore della nuova poesia, educatrice all'interno della
kallipolis219. Quest'uomo, nella finzione letteraria platonica, è appunto Socrate. Il quadro
acquista dunque notevole chiarezza. Il mito e la nuova poesia hanno una funzione nodale
nella città ideale, qualora vengano costruiti, sorvegliati – nel loro processo – e portati a
conclusione da un uomo che è κεκοσμημένος. In questo modo, nell'intreccio per cui a uomo
eccellente corrisponde racconto eccellente220, l'oggetto della storia avrà altissimo valore
noetico e pedagogico. La modalità del raccontare sarà quindi una μίμησις eccellente, fatta di
uomini eccellenti, costruita da un narratore eccellente. 
IV. 2 Il filosofo e la dea: il κόσμος della μίμησις.
IV. 2. α La dea di Atlantide.
La triplice cornice del racconto di Atlantide parte da molto lontano, da un passato remoto
conservato attraverso le sacre scritture dei sacerdoti Egizi. Solone apprende la storia, che
arriva, con la catena generazionale, fino a Crizia, e subito esprime un sentimento che
inevitabilmente lo accomuna a Socrate. Prova infatti un grande desiderio e una grande
meraviglia nei confronti delle imprese dei propri antenati, e vuole conoscere tutti i dettagli221.
La presenza della προθυμία di Solone mostra che siamo di fronte ad un racconto poetico,
219 Cerri (2000), riferendosi al X libro della Repubblica, innesta una riflessione centrale per l'analisi che
stiamo conducendo, p. 21: “[...] ma il tutto resta sostanzialmente incomprensibile, se non si tiene conto che
il discorso si bilancia fra tradizione e innovazione, che la poesia è quella che è realmente, ma anche quella
che potrebbe essere, se si trasformasse in senso platonico, che la trattatistica è quella contemporanea, che
difende la legittimità della poesia con argomenti per Platone inconsistenti, ma anche la nuova trattatistica
che emergerebbe nel futuro, se fosse nata una nuova poesia, e che avrebbe, allora sì, argomenti validi al
proprio attivo, data la presenza di un referente reale. Il punto della questione è che qui Platone sta
prospettando seriamente, anche se con accenti quasi onirici, un orizzonte culturalmente inedito, dominato
da un nuovo Omero, miracolo improbabile, ma non impossibile.”
220 Come abbiamo più volte visto, sono gli uomini eccellenti educati da Socrate che Crizia metterà in
movimento e che diventeranno i protagonisti del racconto su Atlantide cfr. Tim. 27 a2 – b7. Su questo,
anche Pradeau (2009), p. 60: “L'écart ainsi indiqué est bien celui qui, dans une activité de type
représentatif, sépare une copie quelconque de son modéle: le poète doit représenter un «modèle» ou plutôt
un «moule» ou un «type» (τύπος). Dans la mesure où les poètes ont pour fonciotn civique de produire une
représentation fausse mais resemblante ed vraisemblable de leur objet, il leur faut en posséder une certaine
connaissance, qu'elle porte sur le divin ou sur l'excellence humaine.”
221 Cfr. Tim. 23 d2 – 4: ἀκούσας οὖν ὁ Σόλων ἔφη θαυμάσαι καὶ πᾶσαν προθυμίαν σχεῖν δεόμενος τῶν
ἱερέων πάντα δι᾽ ἀκριβείας οἱ τὰ περὶ τῶν πάλαι πολιτῶν ἑξῆς διελθεῖν. Sulla figura di Solone e l'uso che
Platone ne fa da un punto di vista letterario, abbiamo visto come sia fondamentale la riflessione di
Arrighetti (1992), p. 29: “Ebbene, tutto ciò non può non far pensare alla maniera in cui viene presentato
nel Timeo e nel Crizia il racconto su Atene e Atlantide: un elogio di uomini virtuosi e di imprese gloriose
che avrebbero potuto costituire argomento degno di un grande poema composto da Solone; ed è un
racconto che Crizia, come si è visto, introduce alla maniera dei poeti, invocando la protezione di Apollo e
delle Muse. Ancora una volta, dunque, mito e storia possono confondersi e identificarsi, l'uno venendo
presentato come realtà accaduta, l'altra assumendo i caratteri esemplari delle gesta e dei fatti del mito,
adatti a prendere forma poetica e a divenire quindi strumento e guida di paideia in ossequio al ruolo che
alla poesia la cultura greca aveva assegnato da sempre.”
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così come, all'inizio del Timeo, il desiderio di Socrate è motore della possibilità di vedere gli
animali in movimento. I sacerdoti rispondono che non nasconderanno niente222 a Solone;
subito, così, con la risposta positiva degli interlocutori, ci si addentra nel mito di Atlantide. 
La dea, che educò e crebbe gli antichi concittadini di Solone, fornì anche l'ordinamento
statale e le leggi della nuova città, le scienze e le arti: 
τὸ δ᾽ αὖ περὶ τῆς φρονήσεως, ὁρᾷς που τὸν νόμον τῇδε ὅσην ἐπιμέλειαν ἐποιήσατο εὐθὺς
κατ᾽ ἀρχὰς περί τε τὸν κόσμον, ἅπαντα μέχρι μαντικῆς καὶ ἰατρικῆς πρὸς ὑγίειαν ἐκ τούτων
θείων ὄντων εἰς τὰ ἀνθρώπινα ἀνευρών, ὅσα τε ἄλλα τούτοις ἕπεται μαθήματα πάντα
κτησάμενος. ταύτην οὖν δὴ τότε σύμπασαν τὴν διακόσμησιν καὶ σύνταξιν ἡ θεὸς προτέρους
ὑμᾶς διακοσμήσασα κατῴκισεν, ἐκλεξαμένη τὸν τόπον ἐν ᾧ γεγένησθε, τὴν εὐκρασίαν τῶν
ὡρῶν ἐν αὐτῷ κατιδοῦσα, ὅτι φρονιμωτάτους ἄνδρας οἴσοι223·
I sacerdoti si rivolgono costantemente a Solone, simbolo di tutti i cittadini ateniesi, nel
raccontare il passato glorioso della sua città, e insistono anche sul valore storico del loro
racconto tramite il continuo richiamo ai testi sacri. La dea che ha fondato l'Atene antica ha
curato, oltre alle leggi e all'ordinamento statale, anche il pensiero e la saggezza, seguendo un
ordine stabilito (περί τε τὸν κόσμον224) . Platone insiste sul campo semantico del κόσμος,
aggiungendo che, la dea ha fornito un' organizzazione  (σύνταξιν) e un ordine
(διακόσμησιν) al momento della fondazione della stessa città (διακοσμήσασα κατῴκισεν),
ed ha scelto il luogo adatto perchè gli uomini diventassero più sapienti e intelligenti. 
Il ruolo della dea è centrale nel processo di fondazione e costruzione della città ideale. È
infatti questa che garantisce l'allineamento e la corrispondenza - filosofica, politica e
letteraria – fra gli elementi concreti dell'antica Atene e un κόσμος superiore225. L'architettura
222 La parola greca qui usata per esprimere la trasparenza del racconto è φθόνος. Così commenta Fronterotta
(2003), p. 162: “designa, per esempio, l'atteggiamento della divinità nei confronti dell'uomo che
oltrepassa, a qualunque titolo, i limiti della propria natura, per avvicinarsi alla condizione divina. In questo
caso, la divinità diviene «invidiosa» o «gelosa» dell'uomo e procede alla sua punizione, facendolo cadere
in errore o ingannandolo in qualche modo, per esempio accecando i suoi occhi e la sua mente. È da tale
punto di vista che il sacerdote annuncia a Solone che, non essendo per nulla «invidioso» o «geloso», non
lo ingannerà e non «nasconderà» nessuna informazione.”
223 Tim. 24 b7 – c7. 
224 Sull'intendere questa espressione, la critica ha differenza di vedute. In particolare, Brisson (1992) traduce
“ordre”, precisando che “la phrase qui suit pose de retoutables problémes de construction et de traduction;
on peut même penser que la transmission du texte est ici déficiente”; Cornford (2000²) traduce con “order
of the world” e meziona il richiamo al Busiride, 21. 
225 Sul rapporto fra κόσμος e città, è utile l'analisi di Pradeau (1997b), p. 164: “De manière implicite dans le
Politique (par la présence du mythe), puis explicite à partir du Timée, la politique, définie comme
production et usage, se trouve conçue par Platon à l'image de la mise en ordre du monde. Quant à la cité,
elle devient l'un des ces vivants qui peuvent atteindre à toute le perfection dont ils sont capables en prenant
le monde pour modèle.”
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del racconto, inoltre, non è lasciata al caso. Se, da un lato, il mito di Atlantide e del
Demiurgo sono messi in moto dal desiderio di Socrate, che lascia a Crizia e Timeo il
compito di mettere gli animali in movimento, dall'altro è proprio il desiderio di Solone che
sollecita e spinge i sacerdoti ateniesi a non tralasciare nessun dettaglio delle gesta dell'antica
Atene. La dea crea e costruisce la nuova città, la quale è perfettamente coerente con la
richiesta di Solone; allo stesso modo, Crizia soddisfa le domande di Socrate, partendo
proprio dalla creazione della città ideale che Socrate stesso ha fatto il giorno precedente226. Il
ruolo attivo della dea non è, peraltro, distante dal ruolo attivo che ha Socrate  nell'impianto
complessivo del mito. È grazie a Socrate e per mezzo di Socrate, infatti, che è possibile agli
interlocutori innestare il racconto, nel solco del discorso del giorno precedente, sulla base di
un κόσμος che è la matrice perfetta della città ideale. Nel processo mimetico, Socrate è il
filo conduttore e la dea lo strumento letterario che consente di creare concretamente le città
di Atene e Atlantide227. Il mito si crea intrecciando e allineando la teoria politica e filosofica
con la costruzione di immagini che abbiano intrinsecamente una portata filosofica228. Questo
intreccio costante – che è una caratteristica evidente della letteratura platonica229 - diviene
una forma di μίμησις del tutto positiva, tanto che Platone assegna, nella finzione letteraria,
226La lettura prettamente politica della città ideale che una parte della critica fornisce, non manca di riservare
alcuni passaggi interessanti alla funzione del mito nella costruzione dell'utopia. In particolare, Ferrari
(2012), p. 106: “Per quanto riguarda il riferimento al tempo, ossia all'esistenza della kallipolis nel passato,
non c'è dubbio che l'alone di indeterminatezza dell'ipotesi relativa all'esistenza della città perfetta ceda il
passo nel racconto di Crizia contenuto all'inizio del Timeo alla descrizione di una città – l'Atene preistorica
che sconfisse Atlantide – la quale presenta moltissimi elementi in comune con l'organizzazione progettata
nella Repubblica. In qualche modo Crizia si offre di trasformare in una verità storica la concezione
delineata da Socrate nel grande dialogo sulla giustizia. In ogni caso, Platone sembra effettivamente stabilire
una qualche forma di dipendenza, probabilmente non strettamente condizionale, tra il passato e il futuro,
nel senso che la possibilità di instaurare la kallipolis per mezzo della theia ananke che porta al governo i
filosofi viene esplicitamente collegata all'esistenza nel passato di una simile situazione.”
227 Sulla costruzione del mito, rimane centrale il contributo di Edelstein (1949), p 470: “Just as the works of
the philosopher which he composes for his own amusement, the written dialogues, are composed with
infinite care, encompassing a cosmos of men and arguments, endeavoring to capture the best, the most
convincing logos, so the myths are composed with infinite care, selecting the best, emboyding all findings
of men, so as to make the tale most likely account. Finally, to play may indeed be an imitation af the
divine.”
228 Non è nuova alla critica sensibile al tema la definizione di Platone come scrittore filosofico. La prosa di
Platone è infatti sempre legata ad altissimi contenuti filosofici, e, al contempo, si tratta di una filosofia
veicolata da ciò che potremmo definire “prosa poetica”. Il dialogo platonico è un vero e proprio genere
letterario, che risponde a dei canoni precisi e porta con se' un enorme bagaglio di tradizione letteraria
precedente (si pensi alla storiografia tucididea o all'epica di Omero). A tal proposito, si veda Gaiser
(1984), Giuliano (2005), Nightingale (1995).
229 L'immagine, in Platone, acquisisce sempre rilevanza filosofica. È banale il confronto, ad esempio, con
l'immagine di Alcibiade ubriaco nel Simposio, il mal di testa di Callicle nel Gorgia, il sogno di Socrate
nell'Eutidemo. Il rapporto di Platone con le immagini non sfuggì nemmeno alla più antica biografia e
critica letteraria. Diogene Laerzio, nel III libro delle Vite dei Filosofi, nell'accostamento di medaglioni
biografici ripresi da opere a lui precedenti (di cui abbiamo pochissime notizie) descrive Platone con una
sequenza di immagini, da quella del banchetto nuziale (ὥς φησιν Ἕρμιππος, ἔν γάμοις δειπνῶν  III, 2, 19)
alla fronte alta e larga (ἔνιοι δὲ διὰ τὴν πλατύτητα τῆς ἑρμηνείας οὕτως ὀνομασθῆναι: ἢ ὅτι πλατὺς ἦν τὸ
μέτωπον, ὥς φησι Νεάνθης. III, 4, 41-42). 
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ad una dea il compito di creare una città ordinata secondo caratteristiche ben precise. La
conformità e coerenza del mito al κόσμος è, per Platone, la sua equivalenza concreta al
modello della kallipolis della Repubblica. Nel mito, rivive il racconto del giorno precedente,
e gli uomini eccellenti abitano Atene e Atlantide, nel segno dell'educazione impartita da
Socrate stesso nella Repubblica. 
Il racconto di Atlantide prosegue in linea con gli elementi qui analizzati. Il Crizia,
esponendo nei minimi dettagli la conformazione della città di Atlantide, il suo ordinamento,
la struttura urbanistica, la geneaologia della stirpe sovrana, fornisce un'impronta molto
concreta e realistica al mito. Ovunque troviamo le tracce dell'ordine superiore impresso
nella Repubblica: la città di Atlantide è una kallipolis perchè rispecchia il processo
mimetico e ad esso obbedisce. Così nel testo riafforano le impronte del κόσμος della dea, in
azioni concrete e immagini di vita quotidiana. Non sarà difficile scorgere, come vedremo, il
segno distintivo dell'eccellenza in tutti gli elementi che compongono l'isola di Atlantide; ed
è l'eccellenza del mito, l'eccellenza degli uomini educati da Socrate, l'eccellenza donata
dalla dea al momento della fondazione.
La terra di Atlantide è fertile e adatta alla coltivazione e all'allevamento degli animali230. È
lambita da fiumi ricchi che sfociano nel mare, l'acqua piovana – dono di Zeus – non viene
dispersa, ma entra nel seno dell'isola. Crescono ovunque alberi dai molti frutti, vegetazione
rigogliosa e nutrimento per gli uomini231. Dopo un'ennesima allusione alla veridicità del
racconto232, così si conclude la descrizione sulla terra di Atlantide: 
τὰ μὲν οὖν τῆς ἄλλης χώρας φύσει τε οὕτως εἶχε, καὶ διεκεκόσμητο ὡς εἰκὸς ὑπὸ γεωργῶν
μὲν ἀληθινῶν καὶ πραττόντων αὐτὸ τοῦτο, φιλοκάλων δὲ καὶ εὐφυῶν, γῆν δὲ ἀρίστην καὶ
ὕδωρ ἀφθονώτατον ἐχόντων καὶ ὑπὲρ τῆς γῆς ὥρας μετριώτατα κεκραμένας: τὸ δ᾽ ἄστυ
κατῳκισμένον ὧδ᾽ ἦν ἐν τῷ τότε χρόνῳ233. 
Gli agricoltori sono uomini amanti del bello e di buona natura (φιλοκάλων δὲ καὶ εὐφυῶν) e
230 Cfr. Critias 110 e6 – 111 a1. 
231 Sorge spontaneo il paragone con l'isola dei Feaci nell'Odissea VII, vv. 84-139, il mondo paradisiaco in cui
l'aedo Femio canta le gesta di Odisseo durante il banchetto. Un'ulteriore prova del retroterra letterario a cui
Platone attinge, reinventando la tradizione epica secondo lo schema della nuova mitologia. 
232 Critias 111 d6 – 8: i santuari che sono stati costruiti lungo i corsi dei fiumi, e che tuttora (nella finzione
letteraria) sopravvivono, sono la prova che il racconto è completamente vero. Di nuovo, dunque,
l'insistenza sull'ἀλήθινος  λόγος. Su questo tema, fra i moltissimi, Morgan (1998), p. 104: “If the aim of a
charter myth is particularly to persuade the rulers, the myth of Atlantis has made an excellent start. The
truth of the tale must be acknowledged by the interlocutors because a successful noble lie does not make
its fictional status transparent. This does not, however, mean that its status cannot be transparent to the
reader.”
233 Critias 111 e1 – 6. 
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tengono in ordine la splendida e fertile terra. Tutto è meraviglioso nell'isola di Atlantide: il
passo è caratterizzato dal lessico della bellezza e dell'ordine (γῆν δὲ ἀρίστην, la terra
migliore;  ὕδωρ ἀφθονώτατον ἐχόντων, l'acqua in grandissima abbondanza;  ὥρας
μετριώτατα κεκραμένας, stagioni ben temperate). Ad uomini eccellenti corrispondono
oggetti eccellenti, e senza la cura degli agricoltori la terra non può comunque rimanere
fertile. Tutto questo deriva da un ordine, un modello perfetto che la dea ha osservato per
costruire l'isola. Infatti, non a caso, la terra è διεκεκόσμητο ὡς εἰκὸς ὑπὸ γεωργῶν, tenuta in
ordine, come verosimile, dagli agricoltori. Non è difficile osservare un secondo significato,
che ci rimanda direttamente all'incipit del Timeo. Ὡς εἰκὸς, infatti, richiama l'εἴκως μύθος, il
racconto verosimile, contrapposto al discorso vero, così come nel διεκεκόσμητο è implicita
l'idea di un ordine a cui la dea ha fatto corrispondere la splendida terra di Atlantide. Ecco
che dunque anche in questo caso ritroviamo la matrice della Repubblica, di un ordine
impresso dalla descrizione della città ideale del giorno precedente234.  
Allo stesso modo della terra, anche l'urbanistica della città di Atlantide è ben disposta e
ordinata. Le zone della città sono divise per classi sociali, al centro domina il santuario di
Atena ed Efesto, divinità tutelari dell'isola. Ai fianchi della montagna, disposti lungo il
pendio, gli abitanti vivono in case comuni, mangiando a mense comuni: 
τὰ γὰρ πρόσβορρα αὐτῆς ᾤκουν οἰκίας κοινὰς καὶ συσσίτια χειμερινὰ κατασκευασάμενοι,
καὶ πάντα ὅσα πρέποντ᾽ ἦν τῇ κοινῇ πολιτείᾳ δι᾽ οἰκοδομήσεων ὑπάρχειν αὐτῶν καὶ τῶν
ἱερῶν, ἄνευ χρυσοῦ καὶ ἀργύρου—τούτοις γὰρ οὐδὲν οὐδαμόσε προσεχρῶντο, ἀλλὰ τὸ
μέσον ὑπερηφανίας καὶ ἀνελευθερίας μεταδιώκοντες κοσμίας ᾠκοδομοῦντο οἰκήσεις, ἐν αἷς
αὐτοί τε καὶ ἐκγόνων ἔκγονοι καταγηρῶντες ἄλλοις ὁμοίοις τὰς αὐτὰς ἀεὶ παρεδίδοσαν—τὰ
δὲ πρὸς νότου, κήπους καὶ γυμνάσια συσσίτιά τε ἀνέντες οἷα θέρους, κατεχρῶντο ἐπὶ ταῦτα
αὐτοῖς235.
La vita in comune fa disprezzare la ricchezza e il lusso; le case sono misurate (κοσμίας
οἰκήσεις) e seguono una via di mezzo fra sfarzosità eccessiva e pignoleria (ἀλλὰ τὸ μέσον
ὑπερηφανίας καὶ ἀνελευθερίας μεταδιώκοντες). Le abitazioni sono le stesse degli antenati e
dei progenitori, e vengono loro lasciate in eredità col trascorrere degli anni. La moderazione
234 Sulla natura di utilità pratica e paradigmatica del modello della città ideale, Helmer (2012), p. 72: “La
nature paradigmatique de la cité juste ne diminue donc ni sa valeur ni son utilité, et ne rend pas vaine
l'enterprise philosophique qui conduit à son élaboration. L'écart entre le modèle et ce qui est réalisé d'après
lui est par nature inévitable, mais cet écart n'est pas un vide, puisque le modèle a pour vocation d'indiquer
la direction que la pratique doit suivre.”
235 Critias 112 b5 – c7. 
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e la misura sono le caratteristiche dominanti delle dimore di Atlantide. Di converso, è
evidente come gli uomini che le abitano siano eccellenti nella loro natura; infatti non usano
l'oro e l'argento, metalli simbolo della ricchezza236. Le case, dunque, tanto rispecchiano i
loro abitanti, tanto corrispondono ad un modello perfetto (sono infatti definite κοσμίας) che,
di nuovo, è fornito dalla dea. 
In entrambi i passi237 troviamo la corrispondenza fra le unità concrete che compongono
Atlantide e un κόσμος perfetto, a cui tentano di assomigliare. Il trait d'union fra i due è la
dea, strumento letterario inserito nella triplice cornice del Timeo. L'autorevolezza e la
veridicità della divinità sono garantite da Solone, a sua volta – inevitabilmente – garantito
da Socrate. Il modello a cui tutto risale è la città ideale della Repubblica, che va
componendosi grazie al processo mimetico238. Il risultato è la conseguenza di questo
meccanismo: una μίμησις del tutto positiva, che, attraverso gli strumenti letterari scelti da
Platone, configura e costruisce le immagini della città ideale239.
I V . 2 . β Rispecchiare il modello divino: l'immagine del filosofo e
l'imitazione del mondo perfetto.
La concretezza del racconto di Atlantide, unitamente alla cornice letteraria del Timeo,
forniscono solidi dati per comprendere come il κόσμος della μίμησις sia un elemento
letterario fondamentale per il processo di mitopoiesi. Come abbiamo visto, strumento fittizio
del meccanismo è la figura della dea, che costruisce e custodisce l'isola di Atlantide. Il
236 Ancora, ci troviamo di fronte alla μίμησις di cose e uomini eccellenti: in Atlantide gli elementi concreti
che compongono l'isola sono lo specchio dei buoni cittadini che la abitano, e le cose di per se' risplendono
di eccellenza e moderazione. Il processo letterario è chiarissimo. Cfr. Tsouna (2013), p. 24: “Plato's
argument suggests, i think, that the mimêsis of the poets involves real deception: it causes us to mistake
appareances for beings, conjectures and knowledge, what seems plausible for what is true. On the
contrary, the mimetic elements of the Platonic dialogues, and in particular the tecniques of concealment,
fit Plato's concept of deception in words. The do not convey falsehoods about realities, but serve to
remedy ignorance, ease people into philosophical practice, and also indicate that there is no cgnitive
certainty about the subjects discussed.”
237 Potremmo fornirne altri che trattano lo stesso tema ed hanno medesime caratteristiche. Ci asteniamo dal
farlo perchè l'analisi fin qui esposta, rispetto al Crizia,  esaurisce l'obiettivo prefissato. Nondimeno,
sarebbe interessante condurre l'indagine in maniera specifica su tutto il Crizia ed osservare, in maniera
sistematica, ogni passaggio del testo. Intanto, per gli ulteriori luoghi dove si ritrova il tema del modello
perfetto fornito dalla dea, cfr. 117 b5 ss; 118 a1 ss; 119 c1 ss. 
238 Ancora, sulla funzione del mito, Edelstein (1949), p. 476: “Whether Plato's turning to mythology resulted
from a change of heart, or whether it was the natural outgrowth of convictions that he always cherished,
the significant fact remains that he dared to integrate, or re-integrate, the myth into philosophy.”
239 Trattando il tema della “censura della poesia” nel rapporto fra III e X libro della Repubblica, così anche
Naddaff (2002), p. 16: “The censorship produces tales to be included in the poets' ever-changing, dynamic
repertoire: stories of gods and heroes who make neither war or illicit love, who kill neither fathers nor
mothers nor children, who do not grive death and loss of beloved kin. Yet while writing these new tales,
Socrates produces an innovative function for literature as whole, one that breaks with the tradition:
literature is philosophy's necessary supplement that compensates for philosophy's lack of a tradition status
as paideia.”
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meccanismo mitopoietico inizia dal discorso del giorno precedente, cioè dalla Repubblica.
Se, da un lato, è inevitabile che il κόσμος di Atlantide rispecchi i principi su cui si è basata
la città ideale – in particolare, l'eccellenza degli abitanti in termini di παιδεία καὶ τροφή -;
dall'altro la figura della dea, intesa quale strumento letterario del poeta, trova, in termini di
compiti e funzioni, un retroterra letterario e filosofico importante proprio nella Repubblica,
il quale offre notevoli spunti per la comprensione del filo conduttore che lega la kallipolis
alla città di Atlantide. 
Poco prima, infatti, della metafora del “pittore di costituzioni240” - prima, cioè, di delineare
attraverso l'immagine della pittura, il paradigma della perfetta πολιτεία e del suo artefice -,
la riflessione verte, come è naturale, sulla figura del filosofo. In particolare, bisognerà
convincere la folla della necessità del filosofo-governante241. Quella che Platone mette in
scena è una strategia persuasiva, che ribalta il metodo sofistico per sostituirlo con quello
dialettico-socratico, fondato sulla conoscenza dell'oggetto242. Al contempo, diventa
determinante delineare la figura del filosofo-governante in rapporto al mondo delle Idee e,
quindi, al modello perfetto a cui tutto deve fare riferimento:
οὐδὲ γάρ που, ὦ Ἀδείμαντε, σχολὴ τῷ γε ὡς ἀληθῶς πρὸς τοῖς οὖσι τὴν διάνοιαν ἔχοντι
κάτω βλέπειν εἰς ἀνθρώπων πραγματείας, καὶ μαχόμενον αὐτοῖς φθόνου τε καὶ δυσμενείας
ἐμπίμπλασθαι, ἀλλ᾽ εἰς τεταγμένα ἄττα καὶ κατὰ ταὐτὰ ἀεὶ ἔχοντα ὁρῶντας καὶ θεωμένους
οὔτ᾽ ἀδικοῦντα οὔτ᾽ ἀδικούμενα ὑπ᾽ ἀλλήλων, κόσμῳ δὲ πάντα καὶ κατὰ λόγον ἔχοντα,
ταῦτα μιμεῖσθαί τε καὶ ὅτι μάλιστα ἀφομοιοῦσθαι. ἢ οἴει τινὰ μηχανὴν εἶναι, ὅτῳ τις ὁμιλεῖ
ἀγάμενος, μὴ μιμεῖσθαι ἐκεῖνο;ἀδύνατον, ἔφη. θείῳ δὴ καὶ κοσμίῳ ὅ γε φιλόσοφος ὁμιλῶν
κόσμιός τε καὶ θεῖος εἰς τὸ δυνατὸν ἀνθρώπῳ γίγνεται: διαβολὴ δ᾽ ἐν πᾶσι πολλή παντάπασι
μὲν οὖν243.
Il filosofo è colui che ha il pensiero rivolto verso l'essenza delle cose (πρὸς τοῖς οὖσι) e non
ha tempo per guardare le cose sensibili (ἀνθρώπων πραγματείας). Egli, rivolgendo lo
sguardo sempre al modello perfetto, ad un paradigma disposto secondo un ordine razionale,
240 Per cui cfr. Cap.3.
241 Cfr. Rep. 499 d10 – 500 a8. Su questo passo, così commenta Vegetti (2006), p. 159: “L'avvento del
governo filosofico non appartiene insomma al piano di quello che Hegel avrebbe chiamato «il corso del
mondo», disposto secondo l'asse poi-prima, ma rappresenta piuttosto l'inserzione in esso di un piano
verticale di valori orientato alla polarità basso-alto: la «natura del buono», del giusto e del bello differisce
radicalmente dalla «necessità» (anankaion) socialmente determinata.”
242 Il dibattito attorno cui si è concentrata la critica a proposito di queste pagine è sulla realizzabilità della
teoria della città ideale (il riferimento specifico è a Rep. 499 d2-3). In particolare, si veda Vegetti –  Ferrari
–  Lynch (2013),  Lisi (2012).
243 Rep. 500 b8 – d3. 
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tenta in tutti i modi di assomigliargli e di assimilarsi ad esso (ταῦτα μιμεῖσθαί τε καὶ ὅτι
μάλιστα ἀφομοιοῦσθαι)244.  Se infatti il filosofo sarà in rapporto con il modello divino che
cerca di imitare, lui stesso diventerà divino e ordinato (θείῳ δὴ καὶ κοσμίῳ ὅ γε φιλόσοφος
ὁμιλῶν κόσμιός τε καὶ θεῖος εἰς τὸ δυνατὸν ἀνθρώπῳ γίγνεται). Proprio per questo – per il
processo che porta il filosofo ad essere parte del divino, tramite lo sforzo di assimilazione -
la folla lo condannerà, il popolo lo accuserà e non verrà compreso245.
Non è difficile comprendere che il passo in questione risente e coinvolge moltissimo la
teoria letteraria della μίμησις. Il filosofo-poeta, infatti, costruisce e delinea la città ideale
rifacendosi ad un modello perfetto. La sua contemplazione, resa attraverso l'uso dei verbi
del vedere (ὁρῶντας καὶ θεωμένους), porta a creare nel mondo sensibile e con gli oggetti del
mondo sensibile un'imitazione perfetta. Risulta evidente, allora, che questa forma di
imitazione (ταῦτα μιμεῖσθαί) è del tutto positiva, poiché è la tensione continua e il tentativo
costante di assimilarsi al κόσμος divino246. Lo strumento e il prodotto di questo processo
sono da ricercarsi nel mito e nel processo di mitopoiesi. Socrate infatti chiede, in maniera
retorica, se questa forma di imitazione sia positiva: esplicitamente, si riferisce alla μίμησις
dell'eccellenza. Di conseguenza, appurato che l'oggetto del racconto deve essere così, è da
analizzare quale tipo di uomo vogliamo, nella città ideale, che sia il narratore. La risposta
non tarda ad arrivare: θείῳ δὴ καὶ κοσμίῳ ὅ γε φιλόσοφος ὁμιλῶν κόσμιός τε καὶ θεῖος εἰς
τὸ δυνατὸν ἀνθρώπῳ γίγνεται. Per quanto rientra nelle possibilità umane – sempre e
comunque inferiori a quelle del divino -, è il filosofo che ha il compito di trasporre nella
realtà sensibile il modello perfetto. Dopo che avrà raggiunto una natura compartecipante col
divino ordinato e perfetto, possiederà le capacità di stare nel mondo sensibile e modificarlo
secondo il κόσμος che egli conosce. Il filosofo-poeta è quindi determinante per il processo
di mitopoiesi; è il narratore della nuova poesia platonica, perfettamente inserita nella città
244 Così commenta Vegetti (2006) questo passaggio, p. 111: “Punto primo: il paradigma di riferimento del
filosofo è senza dubbio l'ontologia noetico-ideale, designata con la formula ricorrente «realtà invariate
nella loro idealità» , con il suo ordine razionale; ad essa è riferita la metafora spaziale basso-alto. Punto
secondo: lo sforzo di “assimilazione” del filosofo ha come termine primario di riferimento l'ordine
noetico-ideale, che lo rende perciò ordinato e divino. Almeno nel contesto della Repubblica, il tema della
“assimilazione a dio” per quanto è possibile a un uomo, quale resta il filosofo, ha dunque un valore
metaforico e non implica alcun diretto riferimento teologico.”
245 Anche in questo caso, non è difficile scorgere una chiara allusione all'Apologia e alle accuse che rivolsero
a Socrate nel 399 a.C. Cfr. Apologia 19 a1, 19 b2, 20 d4, 20 c3, 21 c2 ecc. 
246 Sul ruolo e sul compito del poeta-filosofo nella kallipolis, Naddaf (2007), p. 338: “Continued realiance on
this fiction strongly suggests that the dramatic enactment, the mimesis, of such poetry will continue in
Callipolis. But is it the job of philosophers to be directly involved in the staging of such deceptions? Prior
to invoking the myth, Plato insists that, to determine who among them is most resistant to deception, the
potential future guardians will from childhood be tested with different forms of deception (412e-413e)
including magic (goeteia), possibily in the form of the most potent magical spell of all: “imitative poetry”
(413d; 607c-608a). This could suggest that the poets would be requested by the state officials to create
deceptive plays for the children of the guardians to see if they are conforming to the appropriate models.”
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ideale perchè rispondente ad un modello perfetto247. 
Il meccanismo fin qui evidenziato corrisponde perfettamente al ruolo che ha la dea nel mito
di Atlantide. Platone, nella Repubblica, ha delineato la figura del filosofo-poeta; nel Timeo-
Crizia, il filosofo-poeta Socrate ha esposto le direttive del processo ed il compito concreto
di costruire l'isola di Atlantide è andato alla dea. La sua richiesta iniziale – fatta, anch'essa,
attraverso i verbi del vedere – avvia il processo di mitopoiesi248. Il discorso del giorno
precedente è sempre presente, poiché, nella finzione letteraria, quello è il κόσμος perfetto a
cui deve allinearsi il racconto di Atlantide. La dea lo riporta nella plasticità dell'isola,
rispondendo perfettamente alla domanda di Socrate. Ecco che dunque sorgono città e case
bellissime, fonti e vegetazione rigogliosa, e gli abitanti di Atlantide sono i cittadini
eccellenti della kallipolis, educati da Socrate. La Repubblica vive nel Timeo e nel Crizia,
negli agricoltori amanti del bello, nelle dimore ordinate che gli atlantidi si tramandano di
generazione in generazione, nella triplice cornice del racconto che Crizia riporta, tradizione
antica delle scritture egizie. La costruzione del mito è, quindi, una forma di imitazione del
tutto positiva e corretta se basata sulla μίμησις dell'eccellenza. Contemporaneamente, il
filosofo diviene divino e ordinato se tenta di assomigliare al modello perfetto. Ne consegue,
dunque, che questo è il ruolo del filosofo-poeta, esperto e narratore di una poesia che ha
legittimità all'interno della città ideale249. Allo stesso modo, sono eccellenti gli uomini di
Atlantide se rispecchiano un modello perfetto, che è il κόσμος del racconto del giorno
precedente. Essi sono creati dalla dea, che costruisce anche l'isola, ed è il veicolo letterario
che dalla richiesta di Socrate, tramite la trafila generazionale, viene fuori. Ne risulta, in
maniera perfettamente speculare alla Repubblica, una μίμησις  dell'eccellenza, che nasce dal
247 La funzione del mito, come stiamo vedendo, è in questo modo di cardinale importanza per la struttura
complessiva della città ideale. Su questo, ci riferiamo a Ferrari (2012), p. 111: “Da un punto di vista
generale credo che si possa concludere osservando che in Platone la pratica filosofica, soprattutto sul
versante di progettualità politica, necessità di ipotesi di lavoro e forse di garanzie di attuabilità. I miti
relativi al passato storico della città appartengono a questi presupposti e a queste garanzie: per mezzo di
essi Platone, conformemente alle indicazioni della mitologia riformata, indica un pharmakon, ossia un
rimedio che consenta di intravedere una via d'uscita dalle secche dell' “utopismo politico”: ciò che è stato,
potrà essere nuovamente.”
248 Attraverso lo studio degli antichi commentari al Timeo di Proclo e di Porfirio, secondo Johansen (2004), è
possibile intravedere un legame tra l'opposizione animali tranquilli-in movimento e il binomio aristotelico
potenza-atto, p. 25: “Socrates wats to see his ideal citiziens in motion rather than at rest. What does this
mean? Proclus and Porphyry take the difference between being in motion and being at rest as equivalent to
the Aristotelian disctinction between actuality and potentiality. Actualities perfect or complete (teleioō)
potentialities. Aristotle take virtous character (aretē) to be an acquired disposition (hēxis) to do virtous
deeds (praxeis). The actuality that completes a virtous character is action, praxis. So by asking to see the
animal that was still (hēsuchian de agonta) in motion (kinoumena) Socrates means that he wants to see
perfected in action the virtous character that his education has given his citiziens.”
249 Naddaff (2002), p. 67: “Socrates first cencorship of poetry created a perfected form of mimetic poetry,
born out of his competition and contest with Homer. On the one hand, Socrates produced this new form of
poetry from its difference from the traditional poetry, especially epic. On the other hand, identifying with
the new-style mimetic poet, he identified this poet and his tales with the philosopher.” 
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desiderio di Socrate il quale è, inevitabilmente, il filosofo-poeta che si è allineato all'ordine
divino.
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Capitolo V. 
L'isola di Atlantide e la caverna:
il mondo letterario della kallipolis. 
V. 1. Il mito di Fetonte e l'accecamento del sole. 
Il racconto di Solone, che apre tutta la trattazione mitica di Atlantide, costituisce, come
abbiamo visto250, la duplice cornice di autorevolezza che Platone richiede alla veridicità del
mito. È un racconto presentato come del tutto vero251 - affermano gli antenati di Crizia – ed
è l'impresa più grande che Atene abbia affrontato nel corso della sua storia. 
L'Egitto252, dunque, è il primo protagonista della trattazione, che segna l'ouverture del
discorso. Dalla città di Sais, sul delta del Nilo, proviene infatti la dea Neith, equivalente
orientale dell'Atena greca253. Solone viene accolto dai sacerdoti e lui stesso inizia a
raccontare gli antichi miti fondativi greci, patrimonio collettivo della sua civiltà. Quindi
Niobe, Deucalione e Pirra, la catastrofe del diluvio e il mito delle ossa lanciate dietro la
schiena fanno da sfondo all'interruzione del vecchio sacerdote, il più anziano di tutti254, che
blocca Solone dicendo che i greci sono sempre fanciulli, poiché non custodiscono
nell'animo nessuna opinione antica che deriva dalla tradizione. Il sacerdote identifica la
ragione di tutto questo nelle catastrofi che si sono susseguite e così prosegue: 
250 Cfr. Cap. II, III, IV. 
251 Cfr. Tim. 21 d8. È il parallelo dell'ἀληθινὸς λόγος di Socrate, un gioco che Platone costruisce a regola
d'arte. Sul concetto di verità e veridicità, Johansen (2004), p. 29: “No doubt Socrates would take such
truths to be more significant facts than any particular historical facts, and the manner in which the details
of muthoi are fabricated in the image of the general truths reflects how little importance Socrates attaches
to historical facts as compared with the significance of philosophical truths.”
252 Diogene Laerzio (III, 7) parla esplicitamente di un rapporto fra Platone e l'Egitto (riprendendo come fonte
primaria Diodoro Siculo, I, 96, 2), a partire dalla notizia del suo viaggio, dopo la morte di Socrate. In
moltissimi luoghi dei suoi dialoghi, Platone prende ad esempio l'Egitto come simbolo di terre lontane,
magiche e molto diverse da quelle greche conosciute. Per maggiori informazioni, si veda Swift Riginos
(1976), pp. 64-66. 
253 Di questa terra parla Erodoto (II, 172), segno evidente del processo platonico, attraverso cui si attinge a
materiale storiografico preesistente per reinventarlo alla luce della funzione che al testo deve essere data.
Risulta chiaro, d'altronde, che Platone abbia voluto costruire una verosimile continuità e affinità fra la
regione egizia e Atene stessa, dichiarando che la divinità fondatrice delle due città, sebbene con diverso
nome, sia in fondo la stessa. 
254 Tim. 22 b4: καί τινα εἰπεῖν τῶν ἱερέων εὖ μάλα παλαιόν. Non a caso, è il sacerdote più anziano che
afferma la giovinezza perenne dei Greci. La vecchiaia è saggezza ed è conservazione della memoria e del
ricordo, che, nel processo letterario platonico, acquisiscono, per forza di cose, i caratteri del mito. Cfr.
Arrighetti (2006), p. 199: “Ogni racconto relativo ad un passato lontano, per acquisire i tratti di discorso
coerente, coordinato e compiuto, e quindi per divenire tema di poesia, non può prescindere dalle
ricostruzioni fantastiche – le sole capaci di colmare i vuoti lasciati dalla caduta dei fatti della memoria – e
quindi non può non assumere i caratteri di un mythos.”
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τὸ γὰρ οὖν καὶ παρ᾽ ὑμῖν λεγόμενον, ὥς ποτε Φαέθων Ἡλίου παῖς τὸ τοῦ πατρὸς ἅρμα
ζεύξας διὰ τὸ μὴ δυνατὸς εἶναι κατὰ τὴν τοῦ πατρὸς ὁδὸν ἐλαύνειν τά τ᾽ ἐπὶ γῆς
συνέκαυσεν καὶ αὐτὸς κεραυνωθεὶς διεφθάρη, τοῦτο μύθου μὲν σχῆμα ἔχον λέγεται, τὸ δὲ
ἀληθές ἐστι τῶν περὶ γῆν κατ᾽ οὐρανὸν ἰόντων παράλλαξις καὶ διὰ μακρῶν χρόνων
γιγνομένη τῶν ἐπὶ γῆς πυρὶ πολλῷ φθορά. τότε οὖν ὅσοι κατ᾽ ὄρη καὶ ἐν ὑψηλοῖς τόποις καὶ
ἐν ξηροῖς οἰκοῦσιν μᾶλλον διόλλυνται τῶν ποταμοῖς καὶ θαλάττῃ προσοικούντων: ἡμῖν δὲ ὁ
Νεῖλος εἴς τε τἆλλα σωτὴρ καὶ τότε ἐκ ταύτης τῆς ἀπορίας σῴζει λυόμενος.255
Viene narrato il mito di Fetonte, figlio del Sole, che rubò il carro del padre ma fu incapace
di guidarlo, causando la morte e la distruzione di tutto ciò che stava sulla terra. Il sacerdote
afferma con chiarezza che, presso i Greci, τοῦτο μύθου μὲν σχῆμα ἔχον λέγεται – il racconto
viene narrato sotto forma di mito – ma la verità è un'altra e gli Egizi la conoscono. Questo
primo elemento di contrapposizione fra verità e mito non è indifferente, soprattutto se detto
dai sacerdoti, custodi antichi del racconto di Atlantide. Ci richiama infatti alla memoria
l'affermazione di Socrate che molte volte abbiamo visto: τό τε μὴ πλασθέντα μῦθον ἀλλ᾽
ἀληθινὸν λόγον εἶναι πάμμεγά που256. Se, infatti, i Greci hanno la tendenza, insita nella loro
natura e dettata anche dalle condizioni geografiche, a conoscere i principi della natura
tramite la finzione del mito, per gli Egizi la situazione è molto diversa. Come, inoltre,
Fetonte, poichè non ha saputo ben guidare il carro del padre Sole, è morto fulminato dal
troppo calore e dalla troppa luce, così tutti coloro che risiedono in luoghi alti ed elevati (ἐν
ὑψηλοῖς τόποις καὶ ἐν ξηροῖς οἰκοῦσιν) sono più soggetti alla morte di quelli che vivono in
pianura. La contrapposizione si fa ancora più netta. Gli Egizi, infatti, grazie allo straripare
del Nilo, sopravvivono sempre alle catastrofi e considerano il fiume come il loro salvatore,
venerandolo come un dio. Per questo, quindi, riescono a rimanere sempre illesi e a
conservare memoria, complice la scrittura, delle loro tradizioni antiche. Le calamità del
popolo greco non sono lontane dalla catastrofe che si preannuncia alla fine del racconto di
Atlantide. Infatti, finchè gli abitanti di Atlantide mantengono la virtù e tengono di poco
conto la ricchezza, vivono nella prosperità; quando invece la loro natura divina viene meno,
255 Tim. 22 c4 – d6. 
256 Tim. 26 e4-5. La verità che Socrate afferma essere presente nel racconto di Atlantide, altro non è che la
funzione gnoseologica e paideutica del mito, cioè della nuova poesia. Così anche Collobert (2012), p. 108:
“Yet in order to overcome the poverty of the language, the philosopher uses all of the capacitiee and the
richness that language has to offer: argument, comparision, example, metaphor, analogy, narrative, etc.
They are all media for knowledge and truth. Platonic myths, which partake in philosophical discourse, like
dialectic aim at truth, either by presenting it in a myth as a likeness or by leading to it.”
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Zeus decide di punirli e convoca un'assemblea degli dei257. Anche se il racconto a questo
punto si interrompe, la loro sorte sembra segnata, poiché una potenza divina incombe su di
loro e non lascia scampo alla crudeltà258. Gli Egizi, invece, grazie all'azione fertilizzante del
Nilo, sono sicuri e protetti nella loro pianura e non corrono il rischio – a differenza di
Fetonte – di venire fulminati dall'azione del sole. La presenza del sole come fattore
potenzialmente distruttivo, ma a cui solo i Greci possono arrivare, poiché vivono in luoghi
alti ed elevati, costituisce un elemento di notevole rilevanza letteraria e filosofica. Il
racconto dei sacerdoti, infatti, inizia con il mito di Fetonte259, bruciato dalla troppa vicinanza
ai raggi solari, e da questo momento si diparte la ricostruzione del passato glorioso di Atene.
Solone ascolta attento la bella storia degli Egizi, riportata da Crizia tramite la trafila
generazionale. Da un racconto di morte – di Fetonte, della memoria dei Greci -, si passa ad
un racconto impregnato di gloria e di eccellenza, in cui la città perfetta (cioè l'Atene
primitiva), fondata dagli dei, combatte la guerra più importante contro l'isola di Atlantide. I
Greci, accecati dal sole, bambini che dimenticano il passato, diventano così illustri
rappresentanti della stirpe migliore e sovrani delle terre conosciute. Il sole che acceca e
uccide Fetonte risplende allora sulla fertile Atene, donando la mitezza delle stagioni, adatta
a generare gli uomini più intelligenti260. Dalla descrizione delle calamità e della catastrofe si
passa ad uno scenario idilliaco, un paradiso terrestre abitato dagli uomini migliori che la
Terra abbia conosciuto. 
Una delle immagini più famose del mito della caverna è proprio quella dell'accecamento del
sole. Come è noto, i prigionieri261 sono costretti a rimanere al buio dentro la caverna; vedono
257 Nel tema della catastrofe e della distruzione del popolo, è impossibile non scorgere rimandi all'epica
omerica ed esiodea. In primis, la profezia della distruzione del popolo dei Feaci, beato e prospero e a cui
Zeus ha concesso l'eccellenza – cfr. Od. VIII, 244-245 -  (così come è stato fatto per il popolo di
Atlantide), in Od. VIII, 564-569. Gill (1976) ipotizza l'eredità esiodea rispetto al tema della catastrofe, in
particolare la Teogonia (vv. 687-710), e così commenta, p. 7: “It is at least possible that this whole
sequence of the war and punishment of the Titans was intended to underline Plato's whole story and
served as model for the cataclysmal end of the primeval Athens and Atlantis.”
258 Riecheggia nel processo che porta alla distruzione dei popoli, il soffio eschileo del πάθει μάθος. Il popolo
greco subisce continue catastrofi e ogni volta, nei cicli della storia (si veda per questo il mito dei metalli
ne l Politico e la concezione della storia di Platone nel Menesseno), il dolore porta ad una forma di
conoscenza più alta di quella precedente. La rielaborazione del materiale tragico è evidente; ma, in quanto
appunto ri-elaborazione, si trasforma in un mito ambientato nel passato remoto che si aggancia, con
continuità, alla Repubblica. 
259 Già da questo punto di vista, è inevitabile notare che il mito di Atlantide inizia, di fatto, con un mito. La
ricostruzione fittizia del passato ateniese parte con ciò di cui la tradizione letteraria greca ai tempi di
Platone è impregnata, cioè l'uso del mito. Cfr. Morgan (2000), p. 263: “Each civilisation, then, must
reconstruct its past after each decostruction. Clearly, the success of such a project will depend on one's
prior knowledge of the truth, and since this truth is not a matter of record, the success will vary greatly. In
the case of the current Greeks, these reconstructed “charter myths” are childish and, for Plato, harmful.
Once they are dismissed by an authoritative source, the process of philosophical reconstruction can
begin.”
260 Cfr. Tim. 24 d1-2. Fronterotta (2014) confronta questo passo con la Medea di Euripide, vv. 824 ss.
261 Destrée (2012) così commenta l'impianto plastico e drammatico del mito, p. 118: “And the comparison
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soltanto delle ombre proiettate dal fuoco, riflesse su un muro. Non possono girare la testa,
non possono parlare fra di loro. Ma se a loro, per natura262, accadesse di venire sciolti dalle
loro catene, di compiere movimenti e di girare la testa, di essere costretti a volgere lo
sguardo verso la luce del sole, inevitabilmente ne rimarrebbero accecati. Non riuscirebbero
infatti a scorgere gli oggetti in maniera nitida, a causa della loro abitudine al buio, e non
saprebbero nemmeno identificarli. Ancora, proverebbero dolore agli occhi, vorrebbero
rivolgere lo sguardo altrove. Nella evidente climax di intensità che Platone costruisce, il
gradino successivo spetta proprio alla luce del sole in se stessa: 
εἰ δέ, ἦν δ᾽ ἐγώ, ἐντεῦθεν ἕλκοι τις αὐτὸν βίᾳ διὰ τραχείας τῆς ἀναβάσεως καὶ ἀνάντους, καὶ
μὴ ἀνείη πρὶν ἐξελκύσειεν εἰς τὸ τοῦ ἡλίου φῶς, ἆρα οὐχὶ ὀδυνᾶσθαί τε ἂν καὶ ἀγανακτεῖν
ἑλκόμενον, καὶ ἐπειδὴ πρὸς τὸ φῶς ἔλθοι, αὐγῆς ἂν ἔχοντα τὰ ὄμματα μεστὰ ὁρᾶν οὐδ᾽ ἂν
ἓν δύνασθαι τῶν νῦν λεγομένων ἀληθῶν; οὐ γὰρ ἄν, ἔφη, ἐξαίφνης γε. συνηθείας δὴ οἶμαι
δέοιτ᾽ ἄν, εἰ μέλλοι τὰ ἄνω ὄψεσθαι. καὶ πρῶτον μὲν τὰς σκιὰς ἂν ῥᾷστα καθορῷ, καὶ μετὰ
τοῦτο ἐν τοῖς ὕδασι τά τε τῶν ἀνθρώπων καὶ τὰ τῶν ἄλλων εἴδωλα, ὕστερον δὲ αὐτά: ἐκ δὲ
τούτων τὰ ἐν τῷ οὐρανῷ καὶ αὐτὸν τὸν οὐρανὸν νύκτωρ ἂν ῥᾷον θεάσαιτο, προσβλέπων τὸ
τῶν ἄστρων τε καὶ σελήνης φῶς, ἢ μεθ᾽ ἡμέραν τὸν ἥλιόν τε καὶ τὸ τοῦ ἡλίου. πῶς δ᾽
οὔ;τελευταῖον δὴ οἶμαι τὸν ἥλιον, οὐκ ἐν ὕδασιν οὐδ᾽ ἐν ἀλλοτρίᾳ ἕδρᾳ φαντάσματα αὐτοῦ,
ἀλλ᾽ αὐτὸν καθ᾽ αὑτὸν ἐν τῇ αὑτοῦ χώρᾳ δύναιτ᾽ ἂν κατιδεῖν καὶ θεάσασθαι οἷός ἐστιν263.
I prigionieri verrebbero trascinati fuori dalla caverna, attraverso una salita molto ripida (διὰ
τραχείας τῆς ἀναβάσεως καὶ ἀνάντους) e sarebbero costretti a vedere la luce accecante del
sole. Una volta giunti alla luce, lo splendore li abbaglierebbe e non riuscirebbero a scorgere
nessuna delle cose vere (οὐδ᾽ ἂν ἓν δύνασθαι τῶν νῦν λεγομένων ἀληθῶν). Questo primo
passaggio è imperniato sul lessico della costrizione e su quello del vedere; l'immagine
plastica degli occhi, letteralmente, ubriachi della luce solare contrasta con quella delle
ombre proiettate sulla parete264. Gli occhi accecati non potrebbero vedere niente, ma hanno
(here, in the strict sense of the word) of the statues'carriers to puppeteers indicates, the whole scenery of
the cave is obviously to be seen as a theatre where the prisoners are the watchers of a show (the same verb
horan is repeated on theie behalf at 515a6, b5, d1). Glaucon, Socrates' wider audience around him, and we
readers are therefore urged to attend the spectacle of a spectacle, so to speak.”
262 Commenta così “φύσει” Vegetti (2006), p. 842: “Come spesso in Platone, «natura» ha qui un valore
normativo, che non corrisponde, anzi, si oppone, allo stato di fatto. La condizione “naturale” degli uomini
è quella in cui essi raggiungono il massimo livello di perfettibilità, la liberazione dalla prigionia. Ma
questa liberazione da uno stato innaturale può richiedere – come accade nel caso della città – l'uso della
forza: si spiega così il linguaggio della coercizione che ne descrive il processo.”
263 Rep. 515 e5 – 516 b6.
264 Ὁρᾶν e ἑωρακέναι sono i verbi usati nelle due immagini. Fra l'altro – forse non casualmente – ciò che è
proiettato sulla parete della caverna sono delle statuette di pietra e di legno di animali (ἄλλα ζῷα λίθινά τε
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bisogno di una certa assuefazione alla luce del sole (συνηθείας). Di nuovo, con una climax
ascendente, Platone propone la scala dei gradi della conoscenza: prima saranno in grado di
vedere le ombre, poi le immagini (εἴδωλα) riflesse nell'acqua, poi le cose stesse (αὐτά),
infine i corpi celesti e il cielo durante la notte. Dopo questo percorso di visione, potranno
facilmente vedere e contemplare (κατιδεῖν καὶ θεάσασθαι) il sole stesso quale è265. 
Non è difficile scorgere la somiglianza fra l'immagine dei prigionieri accecati dalla luce e
quella di Fetonte, nel racconto dei sacerdoti Egizi, ucciso dalla troppa vicinanza ai raggi.
Platone ha voluto trasformare in un mito, ben conosciuto ai Greci contemporanei, il
processo filosofico-educativo che Socrate ha proposto con il mito della caverna266. Le due
immagini sono inserite in contesti ben diversi fra di loro. Da un lato, infatti, il punto forse
più alto della Repubblica racconta il ruolo del filosofo che governa la città ideale, il
percorso che si deve fare verso il bene in se'. Nel mito di Atlantide, la morte di Fetonte e i
luoghi alti ed elevati in cui abitano i Greci – che altro non sono che la salita ripida e
scoscesa che i prigionieri devono ascendere per contemplare la luce del sole – ci danno,
come primo elemento, la misura della distanza cronologica in cui è inserito il racconto dei
sacerdoti267. I Greci sono un popolo senza tradizione ne' memoria, che racconta e crede ai
miti come se fossero favolette per bambini268. Rimangono abbagliati dalla luce del sole, così
come Fetonte, nell'apertura mitica del mito di Atlantide, muore bruciato poiché aveva rubato
καὶ ξύλινα καὶ παντοῖα εἰργασμένα), scolpiti nei modi più vari. Non è difficile richiamare alla memoria gli
animali incisi sulla pittura che Socrate vuole vedere in movimento, nel suo discorso all'inizio del Timeo.
Sulle ombre, Petraki (2011), p. 260: “This is a long educational process which according to the
philosopher-kings' education described in Book 7, requires hard practical training and painstaking
education in higher subjects. In his dialogue, Plato opts for an alternative, shorter route which requires that
ethically wrong “mixtures” are revisited to be analysed in their basic elements. The Republic's mixis-motif
opens up new possibilities, and Plato makes full use of them in his text. He has Socrates condemn and
reject the various illusionary poetic skiagraphiai by creating various philosophic verbal images in the
dialogue and bringing the interlocutors closer to inspect them.” Per un panorama complessivo sul lessico
del “vedere” in Platone, cfr. Paquet (1973). 
265 Il sole come analogia del bene è analizzato da Calabi (2003), p. 352: “L'immagine solare ha una funzione
esplicativa finalizzata a introdurre il discorso relativo alla funzionalità del buono e alle modalità del suo
agire; la difficoltà nel trattare del buono e nel trovare una homonoia in proposito, induce a parlare del sole,
oggetto di conoscenza più immediata e intuitiva. Vengono utilizzati un linguaggio comune, credenze
condivise, un patrimonio culturale e religioso tradizionale. La somiglianza tra sole e buono è data come
presupposto a partire dall'affermazione che, come il sole e la sua luce illuminano il visibile, così il buono e
verità ed essere illuminano gli intellegibili.”
266 Così Dixsaut (2012), p. 30: “The function of all mythology is precisely to shield the incomprehensible
from any demand for justification, to accept its existence while stripping away all its terrifyng aspects,
thanks to the endless supply of images that issue forth from the free play of imagination.”
267 È il passato remoto e glorioso in cui è ambientato il mito di Atlantide, che serve come fattore di autenticità
e veridicità per la cornice complessiva del racconto. Cfr. Morgan (2000), p. 264: “Solon has been given a
charter myth for Athens from the Egyptians, conveniently fetished as preservers of accuracy about the
past. The tale is passed throught the generationswith the stamp of Solon's authoritative truth on it.”
268 È amarissima la conclusione di Morgan (1998), p. 103: “Because the Greeks are young in their souls (and,
by implication, philosophically immature), they cannot be trusted to construct their history. Clearly, the
success of such a project depends on one's prior knowdledge of the truth, and since this truth is not a
matter for record, the success will vary greatly.”
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il carro del padre. Nell'amarezza con cui Platone mette in bocca ai sacerdoti Egizi il crudele
destino dei Greci, avviene il riscatto tramite il mito della caverna: è possibile vedere
nitidamente la luce del sole, se il percorso educativo è fatto di piccoli passi e se alla guida
della città c'è il filosofo-governante. Ed infatti la kallipolis vive in Atlantide e nella guerra,
epica269, fra l'isola e Atene. Socrate, tramite l'intermediario letterario della figura della dea, è
garante del processo educativo, della rapida salita che porterà gli animali incisi sulla pittura
a figure in movimento. Il mito è ciò che si salva, indelebile, nel segno della μίμησις
dell'eccellenza, come richiesto da Socrate all'inizio del Timeo270. Un inno alla potenza della
letteratura: così Platone implicitamente ci costringe – così come i prigionieri sono costretti
ad uscire dalla caverna - a leggere la storia di Atlantide. La παιδεία socratica, il percorso che
libera i prigionieri e consente loro di vedere l'immagine del sole che brilla, vestirà i contorni
della bella terra d'Atlantide. La politica educativa della Repubblica non è soltanto Fetonte
che muore bruciato, ma – almeno in un primo momento271 – sono gli animali in movimento
di Socrate, illuminati dalla luce del sole. 
V. 2. Le bruciature di una pittura indelebile e il ricordo delle ombre.
Alla fine della prima parte del racconto di Atlantide, si torna nuovamente nella cornice
iniziale del Timeo. Crizia commenta le parole appena dette. C'è infatti una notevole
somiglianza fra la sintesi della Repubblica, fatta da Socrate all'inizio del dialogo e la storia
269 Epica da tutti i punti di vista. Due potenze che oggi definiremmo mondiali si scontrano, e lo scontro parte
da un volere divino, poiché Zeus – nella chiusa del Crizia – deve punire gli abitanti di Atlantide. Non
siamo forse lontani dalla guerra fra Troia e la Grecia dell'Iliade, con tutte le componenti poetiche che da
Platone sono rielaborate in chiave nettamente filosofica. Cfr. Szlezàk (1993), p. 236: “Denn der
Wahrheitsanspruch ist eben Teil der Homer-Imitation. Sich einfach auf die Inspiration der Musen oder
Apollon zu berufen, um die Wahreit der Geschichte zu verbürgen, wäre zu einfach gewesen: es galt ja,
Homer, den inspirierten Dichter, zu übertreffen – daher die ausgeklügelte “Überlieferungsgeschichte”, die
freilich für den kundigen Leser leicht als Fiktion durchschaubar ist.”
270 Seguendo la continuità fra Repubblica e Timeo-Crizia, rispetto soprattutto al paradigma della Nobile
Bugia, così si esprime Morgan (1998), p. 104: “These parallels with the Republic may indicate that one
aspect of the Atlantis myth is Plato's invitation to observe the Noble Lie in action and to speculate upon
the possibilities of didactic mythologizing. If the tale of Athens and Atlantis were to be accepted both by a
political elite and by ordinary citizens, it would be a powerful paradigm for reform, especially given the
Athenian predilection for elaborating the splendour of their past, both mythological and otherwise, and
setting them up a paradigm.” La posizione della studiosa mantiene alcuni tratti poco condivisibili,
soprattutto in riferimento all'inganno contenuto nel mito: vedere il mito come mero strumento persuasivo,
infatti, a nostro parere è un'interpretazione semplicistica dell'immensa complessità che Platone costruisce
su di esso. 
271 Quale sarà il loro destino, cioè la catastrofe che li attende, lo vedremo a breve. Cfr. § III. 2.. 
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di Solone, antica eredità dei sacerdoti Egizi272, e di questo Crizia ha provato meraviglia273.
Ha avuto timore, però, a raccontarla immediatamente; ha preferito dunque richiamarla alla
memoria e soltanto dopo ripeterla di fronte all'uditorio. Questa affermazione riconosce – di
nuovo – il giudizio di Socrate sul racconto mimetico che Crizia, Timeo ed Ermocrate
devono portare avanti. La paura di Crizia corrisponde all'indulgenza che egli stesso chiederà
all'inizio del dialogo omonimo: il racconto deve essere μίμησις di azioni e uomini eccellenti
e la memoria non può sbagliare. Infatti, Crizia prosegue in perfetta continuità con quanto
appena detto: il discorso deve essere conforme alle esigenze dell'uditorio e di chi lo chiede,
e questa è un'impresa grandissima (ὅπερ ἐν ἅπασι τοῖς τοιοῖσδε μέγιστον ἔργον274). Allo
stesso modo, Socrate aveva affermato che i tre narratori a cui ha affidato i discorsi περὶ
πολιτείας, erano in grado, per natura ed educazione, di affrontare in maniera totalmente
adeguata la narrazione. La costruzione del mito, con questo incastro in cui l'affermazione di
Crizia completa – per così dire – la richiesta che Socrate ha espresso all'inizio del Timeo, ha
dunque legittimità di racconto veridico e verisimile, specchio concreto della città ideale
teorizzata nella Repubblica275. 
Crizia continua, dicendo che ha passato tutta la notte a ricordare il racconto dell'antenato: 
ὡς δή τοι, τὸ λεγόμενον, τὰ παίδων μαθήματα θαυμαστὸν ἔχει τι μνημεῖον. ἐγὼ γὰρ ἃ μὲν
χθὲς ἤκουσα, οὐκ ἂν οἶδ᾽ εἰ δυναίμην ἅπαντα ἐν μνήμῃ πάλιν λαβεῖν: ταῦτα δὲ ἃ πάμπολυν
272 Così commenta questo passaggio Nercam (2016), p. 50: “Critias procède finalment à une étrange
opération: les citoyens de Saïs deviennent ceux de Socrate “transférés” dans la cité d'Athènes de l'époque
archaïque (26 d1-5). Le logos des prêtes égyptiens, pourtant déclaré véridique par Solon, a donc été
rectifié donnant naissance à un logos désormais “accordé” avec le soit disant mythe socratique...et malgré
toutes ces modifications, l'histoire ainsi “harmonisée” resterait vraie.”
273 La meraviglia è un elemento molto usato da Platone all'interno dei dialoghi, che verrà poi sistematizzato
da Aristotele come fattore in grado di provocare conoscenza (cfr. Metafisica, 982b-983a). Tra i moltissimi
passi platonici, si veda ad esempio il Simposio, tanto per la meraviglia di Aristodemo nel vedere che
Socrate era rimasto indietro, al momento dell'entrata nella casa di Agatone (cfr. 174 e7 – 175 a1). 
274 Tim. 26 a4-5. Sulla μίμησις dell'eccellenza, ancora sono fondamentali le riflessioni di Giuliano (2007), p.
51: “E in effetti la trattazione platonica ha investito in generale, come la presente analisi, richiamando le
succitate parole di Socrate [n. d. r. Rep. III, 394 d5- e2], ha più vole evidenziato, tutto il modo di
esprimersi e, connessamente, di comportarsi dell'individuo, per arrivare a stabilire quale debba essere
quello giusto da proporre ai giovani guardiani, nel presupposto che da esso, dai contenuti e dalle forme in
cui si esercita la mimesis, dipende in misura essenziale la loro formazione di cittadini.”
275 Brillante, nell'analisi di questo passaggio, Erler (1998), p. 9: “Due sono dunque le componenti importanti
per capire l'origine e la natura del racconto di Atlantide: la realtà storica, presentata da Crizia sotto il segno
della verità, e uan concezione generale dello stato, da lui caratterizzata come mito. Ma a queste si
aggiunge la considerazione di un ulteriore aspetto: prima di cominciare il suo resoconto, Crizia enuncia le
difficoltà del suo compito (Crit. 106 b sgg.). A differenza di quanto avviene per le questioni divine,
quando si raffigura qualcosa in ambito umano il pubblico può verificare con esattezza se sono state
assicurate la somiglianza (ὁμοιότης) e la congruenza (πρέπον) dell'imitazione con il soggetto imitato.
Crizia spera perciò nella condiscendenza e nella benevolenza del suo pubblico (108 b) e confida, con
l'aiuto di Mnemosyne, di superare la prova in “questo teatro” (108 d). Egli si comporta dunque come un
poeta, che con lo sguardo rivolto al suo uditorio si preoccupa che la sua mimesi abbia successo.”
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χρόνον διακήκοα, παντάπασι θαυμάσαιμ᾽ ἂν εἴ τί με αὐτῶν διαπέφευγεν. ἦν μὲν οὖν μετὰ
πολλῆς ἡδονῆς καὶ παιδιᾶς τότε ἀκουόμενα, καὶ τοῦ πρεσβύτου προθύμως με διδάσκοντος,
ἅτ᾽ ἐμοῦ πολλάκις ἐπανερωτῶντος, ὥστε οἷον ἐγκαύματα ἀνεκπλύτου γραφῆς ἔμμονά μοι
γέγονεν276.
Le cose apprese da bambini rimangono indelebili nella memoria; e anche questo, continua
Crizia, è cosa degna di meraviglia. Di nuovo sono menzionati i precetti imparati da
bambini277 (τὰ παίδων μαθήματα), in maniera corrispondente alla descrizione che, dei Greci,
hanno fornito i sacerdoti Egizi. La memoria di Crizia-bambino è ciò che consente la
costruzione del mito, un ricordo che, con fatica, durante la notte, il narratore ha riportato alla
luce. Unitamente alla meraviglia – che anche qui è menzionata -, la conoscenza dei fatti del
passato diviene racconto concreto delle gesta di Atlantide278. Crizia non sarebbe in grado di
ripetere ciò che è stato detto il giorno precedente. A lui (se teniamo a mente l'impianto
complessivo del dialogo) viene ovviamente in aiuto Socrate. È compito di Socrate riferire la
teorizzazione della Repubblica, poiché con lui è nata e su di lui si è imperniata. Socrate ha
poi dato le direttive letterarie su come si deve costruire il mito: non il μιμητικὸν ἔθνος, ma è
il genere di uomini come Timeo, Crizia ed Ermocrate – che partecipano, per natura ed
educazione, della filosofia e della politica - che deve creare la prosa della filosofia. Così è
accaduto nelle primissime pagine del Timeo; di fronte ad un uditorio smarrito, che non
ricorda il racconto del giorno precedente, è compito del filosofo ricondurre i fatti per come
sono stati raccontati279. Adesso, dopo che Socrate ha assegnato i compiti agli interlocutori, la
276 Tim. 26 b2 – c3. 
277 Non a caso, nel Politico troviamo un accostamento fra l'infanzia e il processo mitopoietico (268 d8 – e6):
“Ξένος: σχεδὸν παιδιὰν ἐγκερασαμένους: συχνῷ γὰρ μέρει δεῖ μεγάλου μύθου προσχρήσασθαι, καὶ τὸ
λοιπὸν δή, καθάπερ ἐν τοῖς πρόσθεν, μέρος ἀεὶ μέρους ἀφαιρουμένους ἐπ᾽ ἄκρον ἀφικνεῖσθαι τὸ
ζητούμενον. οὐκοῦν χρή; Νεώτερος Σωκράτη: ςπάνυ μὲν οὖν.Ξένος: ἀλλὰ δὴ τῷ μύθῳ μου πάνυ πρόσεχε
τὸν νοῦν, καθάπερ οἱ παῖδες: πάντως οὐ πολλὰ ἐκφεύγεις παιδιὰς ἔτη.” Così commenta Morgan (2000), p.
253: “ Familiar here is the notion of myth as a game, in association with childhood, and the contention that
is required by the argument. The myth is seen explicitly as a necessary digression in the middle of a longer
sequence od collection and division.”
278 Così anche Tulli (2013b) analizza il ruolo della memoria all'interno del mito di Atlantide, p. 275: “This
dimension of Plato's concerns helps to explain why Critias mentions an unfinished, but undoubtedly
started, poem by Solon about Atlantis. This is in spite of the importance that he attribuetes to the memory,
and even if this indrotuces contradictions in his story. This is surely why, when Plato mentions a key
nucleus of the story, the set of names, he cites the record created by Solon (grammata), presented as a
body of evidence that is preserved and can be consulted. On the basis of this alleged body of evidence,
myth is given a solid foundation, and Socrate's vision of the ideal polis in the Republic is linked with the
wordl of concrete facts in the past.”
279 Cfr. Tim. 17 b7 – 9. Sul ruolo di Socrate nella ricapitolazione del discorso del giorno precedente alla luce
della sua successiva richiesta, Nercam (2016), p. 44: “Ainsi dans la prèmiere partie de l'introduction du
Timée, Platon présent la maïeutique socratique à l'œuvre. La théorie de la République a été adaptée en
étant réduite, en fonction des trois représentants de la classe dirigeante que sont Timée, critias et
Hermocrate, pour placer précisément ces derniers devant le conflit d'intérêt qui les fait osciller entre
philosophie et politique.”
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memoria di Crizia lavora per portare alla luce gli uomini di Atlantide, educati da Socrate
stesso. Allora di nuovo la meraviglia del processo di apprendimento attraverso la memoria:
delle cose che ha ascoltato moltissimo tempo fa (πάμπολυν χρόνον), Crizia si
meraviglierebbe se gliene sfuggisse una. Il vecchio – l'antenato- raccontava molto volentieri
(προθύμως) e il bambino ascoltava con grande gioia e quasi per gioco (μετὰ πολλῆς ἡδονῆς
καὶ παιδιᾶς280). Non è difficile scorgere l'analogia con i termini del desiderio e del piacere
usati da Socrate per spiegare la sua richiesta di voler vedere gli animali in movimento. Con
piacere (ἡδέως) avrebbe, infatti, ascoltato qualcuno che gli mostrasse le gesta della città
ideale281, volentieri (προθύμως) ha acconsentito a ripercorre i discorsi sulla costituzione282. Il
piacere dell'ascolto è elemento centrale283; è tramite questo che Crizia ha potuto ricordarsi il
racconto dell'antenato, poiché, da bambino, ha provato piacere ad ascoltare quella bella
favole. Parimenti, l'uditorio di Socrate – che diverrà il teatro a cui Crizia chiederà
indulgenza – ha provato piacere nel racconto della città ideale. Socrate stesso ascolterebbe
volentieri un discorso sulla costituzione. Il piacere dell'ascolto, però, non è fine a se stesso,
ma è un elemento che consente la creazione del mito, nel segno dell'eccellenza dell'oggetto.
Di nuovo, il cerchio si chiude: la buona μίμησις di Socrate provoca piacere negli ascoltatori,
un piacere che reca la conoscenza dell'oggetto vero. Al contempo, la trafila generazionale
arriva fino al piacere di Crizia, e la sua memoria diviene, a sua volta, soddisfacimento del
piacere di Socrate. Tutto sta sotto il segno della poesia, di quella μίμησις capace di fornire
diletto e conoscenza, poiché costruita dal filosofo, ed è μίμησις di cose eccellenti284. 
280 Che la μίμησις come forma di conoscenza nasca dal piacere e dal gioco, è detto da Aristotele in Poet.1448
10 – 18: ἃ γὰρ αὐτὰ λυπηρῶς ὁρῶμεν, τούτων τὰς εἰκόνας τὰς μάλιστα ἠκριβωμένας χαίρομεν
θεωροῦντες, οἷον θηρίων τε μορφὰς τῶν ἀτιμοτάτων καὶ νεκρῶν. αἴτιον δὲ καὶ τούτου, ὅτι μανθάνειν οὐ
μόνον τοῖς φιλοσόφοις ἥδιστον ἀλλὰ καὶ τοῖς ἄλλοις ὁμοίως, ἀλλ᾽ ἐπὶ βραχὺκοινωνοῦσιν αὐτοῦ. διὰ γὰρ
τοῦτο χαίρουσι τὰς εἰκόνας ὁρῶντες, ὅτι συμβαίνει θεωροῦντας μανθάνειν καὶ συλλογίζεσθαι τί ἕκαστον,
οἷον ὅτι οὗτος ἐκεῖνος. Commenta così Paduano (2009), p. 13: “Peraltro per Aristotele tutte le
manifestazioni poetiche fanno riferimento a una funzione capitale nella vita emotiva dell'uomo, benchè
egli tenda a sottolinearne il coinvolgimento nella dimensione intellettuale: è infatti il piacere naturale che
si ricava dalla conoscenza e che concerne, sia pure in misura differente, tutti gli uomini, non solo i filosofi
che vi sono istituzionalmente impegnati.”
281 Cfr. Tim. 19 c2 sgg.
282 Cfr. Tim. 20 b6 sgg. 
283  Sul piacere provocato dai discorsi di Socrate, non è difficile richiamare alla memoria l'immagine del
sileno e del satiro Marsia, che Alcibiade fornisce nel Simposio 215 a7 – d7, per spiegare l'incantamento
provocato dai suoi discorsi. Cfr. Nucci (2009), p. 191: “Alcibiade soppesa bene le parole. Il confronto con
Marsia mostra già tratti di grande importanza. Dice Alcibiade che Socrate ha la stessa capacità di Marsia
ma non usa strumenti musicali bensì nude parole. Gli effetti dei suoi discorsi devono quindi essere gli
stessi. Essi rendono invasati, hanno cioè la capacità di sconvolgere l'animo di chi ascolta e di far sentire
loro la divinità che è dentro.”
284 Sul piacere di Socrate per i discorsi e sul piacere per i discorsi di Socrate, Regali (2012), p. 49: “Ma la
funzione di Socrate nella cornice non si esaurisce nell'attribuire fascino ai racconti di Timeo e di Crizia,
nel guidare la ricezione dei λόγοι da parte del lettore. Per i racconti, Socrate offre un presupposto
indispensabile: i λόγοι περὶ πολιτείας del giorno precedente. Grazie al sommario dei λόγοι περὶ πολιτείας
(17c1-19b2), nonostante la non perfetta corrispondenza con ogni tema della Repubblica, la connessione fra
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Il processo di apprendimento dell'antica storia di Atlantide e Atene culmina con l'immagine
della pittura. Crizia infatti afferma che il racconto dell'antenato gli è rimasto nella memoria,
come bruciature285 di una pittura indelebile (οἷον ἐγκαύματα ἀνεκπλύτου γραφῆς ἔμμονά μοι
γέγονεν). Ritorna l'arte figurativa, come concreta e plastica raffigurazione del processo
mitopoietico: gli animali di Socrate, d'altronde, erano appunto incisi sulla pittura (ὑπὸ
γραφῆς εἰργασμένα). La memoria di Crizia si trasforma in un quadro, scolpito nel segno
della veridicità e dell'autorevolezza. Il dipinto che Socrate – non a caso, “pittore di
costituzioni” -  aveva fatto nella Repubblica trova nuova vita all'interno del mito di
Atlantide. Il processo di costruzione del mito espresso con la metafora pittorica è una
costante del corpus platonico ed è, per così dire, una contraddizione del tutto apparente.
Anche in questo caso, la potenza del ricordo di Crizia, che consente di far partire il mito di
Atlantide ed offre la soddisfazione del desiderio socratico, è veicolata attraverso la pittura286.
Si tratta di una pittura indelebile, impressa sulla pelle del narratore, forte della lunga
tradizione e capace, quindi, di ricostruire la città ideale che Socrate ha teorizzato nella
Repubblica. 
La memoria riveste un ruolo importante anche nel processo noetico dei prigionieri della
caverna.  Dopo la scalata della conoscenza – dalla visione delle ombre proiettate sul muro
fino alla luce accecante del sole –, infatti, si renderanno conto che il sole è causa tanto della
visione di ciò che è fuori dalla caverna, tanto di ciò che sta dentro di essa287. Il campo
semantico del “vedere” si unisce ora a quello del “ricordare”: 
τί οὖν; ἀναμιμνῃσκόμενον αὐτὸν τῆς πρώτης οἰκήσεως καὶ τῆς ἐκεῖ σοφίας καὶ τῶν τότε
i λόγοι di Socrate, Timeo e Crizia è solida.”
285 Un elemento che sarebbe da approfondire – ma è impossibile farlo in questa sede – è la rilevanza del fuoco
nella trafila generazionale e in quanto culmine della stessa. Il fuoco come fattore di trasmissione della
sapienza è rintracciabile nel grande mito del Protagora sulle razze umane e sulla possibilità di
trasmissione della virtù. In particolare, Platone mette in bocca a Protagora queste parole (321 c7 – d3):
ἀπορίᾳ οὖν σχόμενος ὁ Προμηθεὺς ἥντινα σωτηρίαν τῷ ἀνθρώπῳ εὕροι, κλέπτει Ἡφαίστου καὶ Ἀθηνᾶς
τὴν ἔντεχνον σοφίαν σὺν πυρί—ἀμήχανον γὰρ ἦν ἄνευ πυρὸς αὐτὴν κτητήν τῳ ἢ χρησίμην γενέσθαι—καὶ
οὕτω δὴ δωρεῖται ἀνθρώπῳ. 
286 Keuls (1978) ha trattato in maniera analitica il rapporto fra Platone e la pittura, partendo dal lessico
tecnico dell'arte figurativa. Sulla rappresentazione del sensibile, così interviene, p. 35: “It is not surprising
that for this metaphorical use painting served better than any other visual arts, and is therefore most
frequenty cited: it is by nature the most illusionistic of the arts and crafts in that it provides the greatest
variation between the matter it uses and the illusion of matter it produces.”
287 Campese (2003) descrive il processo noetico accostandolo alla visione di uno spettacolo drammatico, p.
466: “L'umanità ineducata non contempla dunque gli oggetti empirici, ma immagini, eikones, tra le quali
si profila un settore significativo del doxaston: le tante convinzioni condivise dai più intorno al bello e agli
altri valori (V 479d). false credenze morali, modelli di giustizia ordinaria si delineano sul fondo della
caverna, conferendo una rappresentazione visiva alla fenomenologia delle opinioni compiuta nei primi
libri. Con queste dovrà tornare a confrontarsi il filosofo: appena ridisceso dalla luce alle tenebre, sarà
costretto (anankazomenos) a contendere, nei tribunali o altrove, sulle ombre del giusto (VII 517 d-e).”
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συνδεσμωτῶν οὐκ ἂν οἴει αὑτὸν μὲν εὐδαιμονίζειν τῆς μεταβολῆς, τοὺς δὲ ἐλεεῖν; καὶ μάλα.
τιμαὶ δὲ καὶ ἔπαινοι εἴ τινες αὐτοῖς ἦσαν τότε παρ᾽ ἀλλήλων καὶ γέρα τῷ ὀξύτατα
καθορῶντι τὰ παριόντα, καὶ μνημονεύοντι μάλιστα ὅσα τε πρότερα αὐτῶν καὶ ὕστερα
εἰώθει καὶ ἅμα πορεύεσθαι, καὶ ἐκ τούτων δὴ δυνατώτατα ἀπομαντευομένῳ τὸ μέλλον
ἥξειν, δοκεῖς ἂν αὐτὸν ἐπιθυμητικῶς αὐτῶν ἔχειν καὶ ζηλοῦν τοὺς παρ᾽ ἐκείνοις τιμωμένους
τε καὶ ἐνδυναστεύοντας, ἢ τὸ τοῦ Ὁμήρου ἂν πεπονθέναι καὶ σφόδρα βούλεσθαι ἐπάρουρον
ἐόντα θητευέμεν ἄλλῳ ἀνδρὶ παρ᾽ ἀκλήρῳ καὶ ὁτιοῦν [ἂν] πεπονθέναι μᾶλλον ἢ 'κεῖνά τε
δοξάζειν καὶ ἐκείνως ζῆν288;
I prigionieri, usciti alla luce del sole, si ricorderanno (ἀναμιμνῃσκόμενον αὐτὸν τῆς πρώτης
οἰκήσεως) del tempo che hanno trascorso nella caverna e della loro condizione la' dentro.
Continueranno a ripensare alle gare che facevano su chi indovinasse prima il movimento
delle ombre, ai premi che conferivano per chi le scorgeva in maniera più acuta, e
confronterebbero tutto con la loro vita al di fuori della caverna. A questo punto,
sceglierebbero immediatamente qualsiasi prova ardua, pur di affrontare l'esistenza alla luce
del sole, piuttosto di non vivere quella vita e di non opinare quelle cose ('κεῖνά τε δοξάζειν).
Il ricordo del passato si scontra, in maniera dirompente, con la vita del presente, una volta
che le cose sono apparse per come sono realmente. A dominare è ciò che sta fuori dalla
caverna; i prigionieri si rendono conto di aver vissuto nell'inganno289 e nell'ignoranza e ora
che possono vedere acutamente (τῷ ὀξύτατα καθορῶντι), sono felici del loro mutamento di
condizione e compiangono chi è rimasto nell'antro. La memoria del passato è fonte di
dolore. A determinare ciò contribuisce anche la citazione di Omero (ἐπάρουρον ἐόντα
θητευέμεν ἄλλῳ ἀνδρὶ παρ᾽ ἀκλήρῳ), il cui contesto, nell'Odissea, non è per niente casuale.
Siamo alla discesa di Odisseo nell'Ade e al suo incontro con Achille, il quale afferma che
preferirebbe esser sottomesso ad un padrone povero piuttosto che dominare su tutte le
ombre degli inferi290. In questo passo, il contrasto fra la discesa e la salita è netto; da un lato
288 Rep. 516 c4 – d7.
289 Ancora sull'immagine del teatro della caverna, Palumbo (2008), p. 122: “Mi sembra impossibile non
cogliere un riferimento al teatro: c'è uno spettacolo, che altro non è che un inganno. C'è una regia di questo
spettacolo, e tale regia è attenta a non scoprire l'inganno, a non mostrare quel che è: un'arbitraria
proiezione di immagini fatte passare per realtà. La voce del regista è attribuita dal pubblico direttamente
alla realtà, la sua opinione è scambiata per la verità stessa.”
290 Od. XI, 487-491. Così come i prigionieri preferirebbero sopportare qualsiasi durezza e fatica della vita,
pur di non ritornare nella caverna, così il nobile Achille, pur di tornare in vita, sarebbe disposto a farsi
schiavo. Notiamo questo parallelo antitetico in termini di movimento: se, infatti, da un lato i prigionieri,
risaliti dall'antro alla superficie terrestre, non vogliono ridiscendere giù, così Achille, costretto a rimanere
nell'Ade, vorrebbe risalire alla luce del Sole. Si noti il commento di De Jong (2001), p. 291: “Here the
narrator makes Achilles, the man who chose to give up his nostos in order to win kleos, tell Odysseus, tha
man who is clinging to his nostos against all odds, how good it is to live.”
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abbiamo i colori cupi, scuri, delle ombre e della loro proiezione sulla parete della caverna,
dall'altro la brillantezza della vita felice fornita attraverso l'ascesa alla luce del sole. Anche il
processo mnemonico è una risalita del ricordo alla mente. La particella ἀνά dell'espressione
“ἀναμιμνῃσκόμενον αὐτὸν τῆς πρώτης οἰκήσεως καὶ τῆς ἐκεῖ σοφίας καὶ τῶν τότε
συνδεσμωτῶν” indica un movimento dal basso verso l'alto, in maniera analoga a quello che
è stato il movimento fisico dei prigionieri291. La risalita alla luce del sole indica anche
un'ascesa del passato alla memoria della vita presente; e anche Achille, che è termine di
paragone tramite la citazione omerica, non a caso, chiede ad Odisseo conforto della sorte del
figlio, ricordo perenne della vita passata. Tutto ciò che nella caverna sembrava reale, tutte le
attività con cui i prigionieri si dilettavano – le lodi e gli onori che si tributavano
reciprocamente - sono adesso un ricordo chiaro della vita passata, ma doloroso (τοὺς δὲ
ἐλεεῖν): la vita buona, che provoca la felicità, è quella che riemerge dagli abissi della
caverna. L'immagine che Platone ci consegna ha la prorompente rilevanza di un'allegoria
che rimane impressa nella mente del lettore. La descrizione del percorso noetico è tutta
impregnata del linguaggio del mondo sensibile, un processo ad ostacoli fatto di gradazioni
di luce292. La precisa ricostruzione di ciò che i prigionieri facevano all'interno dell'antro è un
gioco raffinatissimo sul lessico della memoria. Chi è salito alla luce del sole, infatti, ricorda
le gare e i falsi e ingannevoli diletti del tempo passato, che consistevano proprio nel
ricordare – a loro volta - quali ombre passavano sui muri spessi della caverna. Un gioco di
specchi riflessi e una matrioska compositiva, in cui alla memoria del passato si aggiunge la
memoria del passato, tutto coronato dalla citazione omerica che riporta il fantasma di
Achille che piange per il figlio. Il ricordo dei prigionieri è comunque memoria delle ombre
riflesse, quindi una memoria ingannevole, basata sui saperi empirici che niente possono
contro la reale conoscenza della realtà. Il sapere vero è dato dalla luce solare che accende la
felicità e costituisce una μεταβολή, un cambiamento di condizione293. 
291 Così anche Vegetti (2003), p. 25: “Dal canto suo, l'allegoria della caverna, che riattiva l'imagerie
tradizionale della katabasis invertendone al tempo stesso il significato, drammatizza e per così dire mette
in movimento – dal punto di vista di una “conversione” educativa e di un percorso insieme intellettuale ed
etico dell'anima – il modello statico della linea. Abbiamo qui uno spazio “interno” e inferiore, bipartito dal
punto di vista della conoscenza in “copie” (le ombre) e “originali” (le statuette), cui si aggiunge però un
terzo elemento, il fuoco, che proietta le ombre dei manufatti. A esso si oppone un secondo spazio,
“esterno” e superiore, cui risalgono quei prigionieri cavernicoli che siano stati liberati [...]”
292 Petraki (2011) analizza in modo preciso il rapporto fra immagini e discorso filosofico nella Repubblica. In
particolare, si sofferma sulla costruzione del processo mitopoietico e sull'utilizzo delle immagini tratte
dall'esperienza umana, p. 61: “As we will see, Platonic imagery in the Republic is not intended to tell a
story whose origins are lost in mists of time, or to narrate experiences in spatio-temporal spheres that are
inaccessible to humans, in the way myth-narratives are intended to do. On the contrary, Platonic imagery
is employed in such a way that it re-addresses and possibly re-organizes our everyday experience of a
world of incongruent sense-perceotive and intellectual stimuli and phenomena.”
293 Così anche Vegetti (2003), p. 26: “L'educazione può condurre l'anima verso forme di conoscenza più
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La memoria del tempo trascorso nella caverna è ciò che consente ai prigionieri di preferire
un'altra vita, e di essere felici del loro mutamento di condizione. La memoria di Crizia è ciò
che, d'altronde,  consente la costruzione del mito. Tra questi due processi mnemonici, c'è un
punto di riferimento che non cambia dalla Repubblica al Timeo: il filosofo, infatti, è colui
che ha permesso (tramite la costrizione) tanto la felicità dei prigionieri, tanto l'avvio del
processo mitopoietico del racconto di Atlantide. Gli abitanti della caverna sono stati costretti
ad uscire e a contemplare la luce del sole, a vivere una vita migliore. Chi li ha forzati è stato
il filosofo che, avendo contemplato per primo il bene in se' e la giustizia, ha il dovere di
tornare nella caverna e riportare alla luce gli uomini in catene. Il processo educativo della
città ideale soltanto così potrà esistere: perchè i filosofi non sono stati creati per se stessi, ma
per essere i capi e i re degli alveari294. Allo stesso modo, il processo mitopoietico inizia
soltanto dopo la richiesta di Socrate – cioè del filosofo – che, tramite il suo desiderio,
assegna i compiti agli interlocutori. Dopo, agisce la memoria di Crizia come filo conduttore
fra il passato autorevole (la narrazione che da Solone arriva a Crizia il vecchio, tradizione
antica della scrittura egizia) e il presente, riportando alla luce la storia di Atlantide e
costruendo il mito295. 
L'insistenza sul lessico della memoria è traccia del legame strettissimo che intercorre fra il
Timeo-Crizia e la Repubblica: ciò che nasce da questo intreccio, sono gli animali in
movimento che Socrate ha richiesto. Si forma un mito che ha valenza di immagine
universale, descritto con colori e parole provenienti direttamente dal mondo sensibile. Il
filosofo che ha costretto gli uomini ad uscire dal buio della caverna e a contemplare la realtà
elevate – più oggettivamente vere e stabili -, e verso l'acquisizione di criteri di valore non arbitrari e
soggettivi, perchè fondati su quella conoscenza, e perciò stesso più capaci di garantire una vita privata e
pubblica più “felice”. Questa è l'ascesa morale e intellettuale che i prigionieri della caverna possono
compiere se aiutati (o costretti) da un'educazione adeguata, sia essa stessa opera di un individuo
eccezionale (è senza dubbio adombrata la figura di Socrate), di un gruppo filosofico adeguato
(l'Accademia?), o di una intera città riformata.”
294 Rep. 520 b5 – c1. Trabattoni (2003) discute della realizzabilità della teoria politica e gnoseologica della
Repubblica (temi su cui, in questo lavoro, non è opportuno addentrarci) e così conclude sulla figura del
filosofo-governante, p. 186: “La conoscenza esaustiva delle idee, e soprattutto dell'idea del buono, rimane
valida come modello ideale a cui deve tendere il sapere umano. Essa è utile, in particolare, per identificare
la figura del filosofo, che se pure non possiede il sapere divino del sophos, possiede però un sapere umano
sufficiente a distinguerlo dall'uomo comune, e a suggerire che gli sia affidato il governo della città.”
295 È esaustivo, dal punto di vista del rapporto fra il racconto di Crizia e la richeista di Socrate, il commento
di Johansen (2004), p. 36: “[...]it seems that the Egyptians or Critias would have to grant the “mythical
some sort of truth. Critias' account is after all based on Socrates'muthos in the sense that Critias takes over
Socrates' ideal citizens as they have been educated. Critias is not just relaying a story that that happens to
match that of Socrates, he is telling the history of Socrates' citizens in action, thought these are identified
as Athenanians. In the case of the Egyptians' response to the Phaeton story, one might say that the
scientific truth behind it does not so much refute the muthos of Phaeton as translate it into a different form
(schēma) […]. Rather, like the Egyptians' retelling of the Phaethon story, Critias is now retelling the story
about Socrates' citizienas as a true account in the sense that it is now about supposedly historical entities,
the ancient Athenians.”
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vera, alla luce del sole, ugualmente fornisce il παράδειγμα della città ideale, su cui lavora la
μίμησις di Crizia. Socrate torna dunque ad essere personaggio centrale nella continuità dei
due dialoghi. Al momento del massimo processo filosofico, costruito con un'immagine
letteraria di grande potenza descrittiva, si apre lo spettacolo della vita felice296. La caverna è
il palcoscenico di un dramma che coinvolge la crescita filosofica ed educativa degli uomini
che abiteranno Atlantide, i cittadini educati da Socrate. La felicità si ritrova nell'idillio delle
campagne fertili e delle dimore eccellenti, create dal filosofo attraverso lo strumento
letterario della dea. All'inizio di tutto c'è la memoria di un passato: da un lato, il passato
doloroso di una vita trascorsa al buio, nella contemplazione delle ombre ingannevoli e nel
diletto dei giochi che non recano conoscenza reale; dall'altro il ricordo di Crizia bambino,
che veste i panni dell'autorevolezza con cui il mito può avere valore conoscitivo, immagine
filosofica della città ideale297.
V. 3. La visione della virtù: parole e immagini. 
Dopo l'accurata e precisa descrizione dell'isola di Atlantide, della vita dei suoi abitanti, con
la genealogia dei sovrani, la narrazione lascia spazio al rito di iniziazione dei re e
all'illustrazione delle leggi. Il risultato che se ne ricava è un quadro chiaro di una
grandissima potenza, sia sul piano territoriale, che militare, che etico e morale, con la quale
l'Atene primitiva si è scontrata. La forza di Atlantide sta nella sua eccellenza, che pervade
ogni aspetto della vita degli abitanti298. Siamo di fronte a un popolo che ha molte
caratteristiche in comune con gli dei che l'hanno creato. Platone lo dice esplicitamente: la
296 Gaiser (1984), nell'ambito della trattazione dello statuto del mito platonico, così parla, p. 126: “Lo
scrittore Platone fa uso di diversi mezzi mimetici ed espressivi, da una parte per toccare il lettore in modo
immediato ed efficace, dall'altra invece per attirare l'attenzione del medesimo sulla tensione tra immagine
e cosa stessa, la quale ultima non può essere in altro modo esposta. Ad ogni immagine di Platone il lettore
accorto deve chiedersi quale sia il significato cui essa rimanda, e cosa si sia voluto rappresentare attraverso
la stessa […]. Con le parti mitiche dei suoi dialoghi Platone si dimostra in particolar modo poeta; e nei
suoi miti si manifesta in modo particolarmente incisivo la capacità di Platone di dar vita a un'esposizione
mimetica e immaginosa.”
297 Il ruolo della memoria all'interno della costruzione del mito è studiato da Brisson (1982), p. 49: “Une
mémoire qui ne peut s'empêcher de transformer ce qu'elle répète est concurrencér par une activité
mnémonique qui consiste à emmaganiser et à reproduire fidèlement tel ou tle passage. Enfin, à une
memoire puor laquelle toute répétition èquivant à une re-crèation est confrontèe une mémoire pour
laquelle le passé, objectivé par l'écriture, constitue une donnée de fait.”
298 Sul rapporto fra eccellenza dell'oggetto descritto (in questo caso, la città ideale) e la teorizzazione del
ruolo della poesia nel X libro della Repubblica, si veda Johansen (1998), p. 201: “So far, I have argued
that the objective of the Timaeus-Critias is to tell the sort of story about good human beings initially
suggested in Republic 3 and approved in Republic 10. the story is fictional history in the sense that the
particular events recounted are mad up as a likeness of the truth about the behaviour of good men and their
rewards, just as the stories we tell about the gods are to made up according to our conception of their
goodness. The story can be seen as a form of imitative poetry but in a different sense from the form that
was rejected in Republic 10, insofar as it is based on philosophical and political expertise.”
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dea, come abbiamo visto299, ha creato uomini che assomigliano proprio a lei stessa. Gli
uomini educati da Socrate hanno preso vita, hanno costruito le loro case, hanno coltivato la
terra già fertile, mettendo in pratica, quindi, la richiesta di Socrate stesso, all'inizio del
Timeo.  Il racconto dei γράμματα dei sacerdoti Egizi sta volgendo al termine. È ora
necessario comprendere quale sarà il destino degli abitanti di Atlantide. 
Il racconto, a questo punto, subisce uno stacco nettissimo. Dal rituale dei re Atlantidi, si
passa molto velocemente, quasi bruscamente, al finale e alla trattazione della sorte di questo
popolo perfetto:
ταύτην δὴ τοσαύτην καὶ τοιαύτην δύναμιν ἐν ἐκείνοις τότε οὖσαν τοῖς τόποις ὁ θεὸς ἐπὶ
τούσδε αὖ τοὺς τόπους συντάξας ἐκόμισεν ἔκ τινος τοιᾶσδε, ὡς λόγος, προφάσεως. ἐπὶ
πολλὰς μὲν γενεάς, μέχριπερ ἡ τοῦ θεοῦ φύσις αὐτοῖς ἐξήρκει, κατήκοοί τε ἦσαν τῶν νόμων
καὶ πρὸς τὸ συγγενὲς θεῖον φιλοφρόνως εἶχον: τὰ γὰρ φρονήματα ἀληθινὰ καὶ πάντῃ
μεγάλα ἐκέκτηντο, πρᾳότητι μετὰ φρονήσεως πρός τε τὰς ἀεὶ συμβαινούσας τύχας καὶ πρὸς
ἀλλήλους χρώμενοι, διὸ πλὴν ἀρετῆς πάντα ὑπερορῶντες μικρὰ ἡγοῦντο τὰ παρόντα καὶ
ῥᾳδίως ἔφερον οἷον ἄχθος τὸν τοῦ χρυσοῦ τε καὶ τῶν ἄλλων κτημάτων ὄγκον, ἀλλ᾽ οὐ
μεθύοντες ὑπὸ τρυφῆς διὰ πλοῦτον ἀκράτορες αὑτῶν ὄντες ἐσφάλλοντο, νήφοντες δὲ ὀξὺ
καθεώρων ὅτι καὶ ταῦτα πάντα ἐκ φιλίας τῆς κοινῆς μετ᾽ ἀρετῆς αὐξάνεται, τῇ δὲ τούτων
σπουδῇ καὶ τιμῇ φθίνει ταῦτά τε αὐτὰ κἀκείνη συναπόλλυται τούτοις300.
Così grande ed eccellente era la potenza di Atlantide quando si scontrò con Atene. La forza
si basava sulla continuità generazionale: per moltissime generazioni, infatti, si è tramandata
la natura divina (ἡ τοῦ θεοῦ φύσις) degli abitanti, segno inequivocabile di eccellenza. È
proprio questa che consente loro di essere obbedienti alle leggi, di avere sempre pensieri
grandi e di essere misurati e pacifici negli eventi che accadevano. Il legame fra la natura
divina degli abitanti di Atlantide e il loro comportamento del tutto positivo nei confronti di
qualsiasi aspetto della vita, è lo specchio del rapporto letterario che intercorre fra la dea e
Socrate stesso. Il processo mitopoietico ha scelto la dea come strumento letterario che,
materialmente, ha creato i cittadini; allo stesso modo, è sotto il segno del giudizio del
filosofo – cioè di Socrate – che la città di Atlantide è simbolo dell'eccellenza301. Allo stesso
299 Cfr. Capitolo IV, § 2. 
300 Critias 120 d6 – 121 a6. 
301 Così anche Arrighetti (2006), p. 201: “Ebbene, in proposito non di può non pensare alla maniera in cui
viene presentato nel Timeo e nel Crizia il racconto su Atene e Atlantide: un elogio di uomini virtuosi e di
imprese gloriose che avrebbero potuto costituire argomento degno di un grande poema composto da
Solone; ed è un racconto che, come si è visto, per essere eseguito in maniera appropriata non può
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modo, disdegnavano tutti i beni ad eccezione della virtù (διὸ πλὴν ἀρετῆς πάντα
ὑπερορῶντες μικρὰ ἡγοῦντο), sopportavano come fossero un macigno le ricchezze e l'oro.
Non è difficile comprendere che la descrizione dell'atteggiamento degli abitanti nei
confronti delle ricchezze è molto vicina ad alcuni luoghi dell'Apologia302. La città ideale
costruita nel Timeo-Crizia è la città di Socrate, un luogo in cui gli uomini sono virtuosi e
rispecchiano i precetti e i canoni descritti nella Repubblica. Continua a permanere il
giudizio di Socrate riscattato da Platone con l'inserimento di concetti che corrispondono
perfettamente a quelli che il maestro, al momento del suo processo, non smise mai di
affermare. A questo punto, il linguaggio si fa più concreto e si alza la tensione filosofica303.
Gli abitanti di Atlantide – afferma Crizia – non sono ebbri a causa del lusso (οὐ μεθύοντες304
ὑπὸ τρυφῆς), ne' vacillano per la ricchezza, senza essere più padroni di se stessi. Al
contrario, sono vigili e vedono con assoluta acutezza (νήφοντες δὲ ὀξὺ καθεώρων) che tutti i
beni si accrescono con la virtù e con l'affetto reciproco. È notevole l'immagine della visione
dell'accrescimento dei beni tramite la virtù. Gli abitanti di Atlantide, con la razionalità
dovuta alla loro natura divina, vedono e quindi comprendono – legame che è racchiuso nel
verbo καθοράω – che il bene da tenere in considerazione è proprio la virtù305. Disprezzando
prescindere dalla richiesta dell'aiuto di Apollo, delle Muse, di Mnemosine, divinità che, come la loro timé,
lo concedono ai poeti e agli attori. Ancora una volta, dunque, mito e storia possono confondersi e
identificarsi, l'uno venendo presentato come realtà accaduta, l'altra assumendo i caratteri esemplari delle
gesta e dei fatti del mito, adatti a prendere forma poetica e a divenire quindi strumento e guida di paideia
in ossequio al ruolo che alla poesia la cultura greca aveva assegnato da sempre.”
302 Tutti ricordano con commozione la fine dell'Apologia, in cui Socrate riporta alla memoria i figli e fa
questo invito (Ap. 41 e1 – 42 a2): “τοσόνδε μέντοι αὐτῶν δέομαι: τοὺς ὑεῖς μου, ἐπειδὰν ἡβήσωσι,
τιμωρήσασθε, ὦ ἄνδρες, ταὐτὰ ταῦτα λυποῦντες ἅπερ ἐγὼ ὑμᾶς ἐλύπουν, ἐὰν ὑμῖν δοκῶσιν ἢ χρημάτων ἢ
ἄλλου του πρότερον ἐπιμελεῖσθαι ἢ ἀρετῆς, καὶ ἐὰν δοκῶσί τι εἶναι μηδὲν ὄντες, ὀνειδίζετε αὐτοῖς ὥσπερ
ἐγὼ ὑμῖν, ὅτι οὐκ ἐπιμελοῦνται ὧν δεῖ, καὶ οἴονταί τι εἶναι ὄντες οὐδενὸς ἄξιοι. καὶ ἐὰν ταῦτα ποιῆτε,
δίκαια πεπονθὼς ἐγὼ ἔσομαι ὑφ᾽ ὑμῶν αὐτός τε καὶ οἱ ὑεῖς.” Ciò che chiede è il modo di vivere degli
abitanti di Atlantide, fino a quando si mantiene in loro la natura divina: disprezzare le ricchezze, badare
soltanto alla virtù. Non a caso, gli uomini sono appunto educati da Socrate, e i principi paideutici che ha
richiesto sono gli stessi racchiusi nell'apostrofe finale ai figli. 
303 Lo abbiamo visto in moltissime circostanze: nei massimi momenti di tensione filosofica, il linguaggio
prende le immagini provenienti dal mondo sensibile. Platone non può mai fare a meno di descrivere con
parole note, conosciute, concetti filosofici di altissima rilevanza e potenza. Lo spiega benissimo Tulli
(2013), p. 55: “Platone riconosce il canone per la mimesis pur sempre nell'aletheia, ma la distanza è
inevitabile: non la trama dell'aletheia, ma il rapporto fra il risultato della mimesis e la trama dell'aletheia.
Il canone per la mimesis deriva dunque dall'orthotes, il risultato più alto per la mimesis è la replica fedele.”
304 Nesselrath (2006) così commenta, p. 434: “Viele Übersetzer stellen μεθύοντες und  ἀκράτορες αὑτῶν
ὄντες auf die gleiche Stufe […]; es ist aber wohl eher so, daß hier ein dreistufiger Niedergangsprozeß
beschrieben ist: Zuerst führt ein durch Recichtum ermoglichtes luxurioses Leben zur Beraushtheit, diese
zum Verlust der Herrschaft über sich selbst, und daraus ergeben sich dann ruinose Fehlritte.” Il motivo
dell'ubriacatura ci riporta ancora ad Alcibiade, che entra in scena completamente ubriaco dopo il discorso
di Socrate-Diotima, nella scena culmine di tutto il Simposio (cfr. Symp. 212 d2 – 213 a2).
305 Mosconi (2008) così commenta l'inserimento del lessico del vedere nel mito di Atlantide, p. 427:
“Semmai, merita un rilievo l'inserzione stessa di ἰδεῖν, apparentemente pleonastica, ma che mostra invece
l'insistenza icastica con cui Platone ha voluto elaborare il suo testo, e che corrisponde peraltro al desiderio
inizialmente espresso da Socrate all'inizio del Timeo, desiderio da cui prende avvio il racconto narrato da
Crizia: quello di θεάσασθαι, di contemplare in “carne ed ossa” e in azione la politeia ideale delineata
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le ricchezze materiali, essi si elevano al di sopra della condizione del mondo sensibile e
comprendono ciò che è realmente importante306. Non è casuale che Platone abbia usato
proprio il lessico del vedere, intensificandolo tramite l'avverbio ὀξὺ, per rappresentare la
condizione del popolo felice. La raffigurazione dell'eccellenza trova qui la massima
espressione: la climax letteraria è dunque arrivata al suo culmine, proprio a ridosso – come
vedremo – della catastrofe del popolo degli Atlantidi. Un processo mitopoietico che, quindi,
si è chiuso con la visione della vita bella e dell'eccellenza della virtù. Potremmo dire, senza
esagerare, che la richiesta di Socrate è esaurita nel momento in cui i cittadini della sua città
ideale comprendono ciò che egli ha esposto all'interno dell'Apologia. Il mito ha risposto
perfettamente alle esigenze di colui che lo ha richiesto: gli uomini educati da Socrate sono
divenuti i cittadini della città ideale, sono stati trasportati nella realtà, una realtà letteraria
che è più reale del mondo sensibile, poiché costruita secondo i precetti della μίμησις
dell'eccellenza307. È potente l'immagine di questo popolo felice e perfetto, che abita una terra
fertile e che, appena prima della catastrofe che porterà alla loro distruzione, riconosce nella
virtù il bene supremo. Nell'intuizione della visione della virtù, si incastra perfettamente la
conclusione del mito di Atlantide308. I cittadini sono vigili e vedono con estrema chiarezza la
distinzione fra bene e male, fra beni materiali e conoscenza vera. Il loro opposto sono i
cittadini ubriachi dal lusso, non più padroni di se stessi a causa della ricchezza: ancora una
volta, siamo davanti alla descrizione della πόλις corrotta e degenerata, la città dei maiali
della Repubblica che non ha alcuno spazio di legittimità all'interno del sistema politico che
Platone costruisce attorno alla kallipolis. La visione della virtù e del bene chiude
l'architettura compositiva del mito, nel segno della poesia mimetica che veicola conoscenza,
all'interno della città ideale309: dopo questo, per gli Atlantidi arriverà la triste sorte voluta
teoricamente nella Repubblica.”
306 Sulla perfezione degli abitanti di Atlantide e sulla loro eccellenza come μίμησις accettata nella città ideale,
Johansen (2004), . 35: “I have argued that the objective od the Timaeus-Critias is to tell a knowledgeable
story about the deeds of virtuous men of the sort that the Republic would sanction. The story is a fictional
history in the sense that the particular events recounted are made up as a likeness of the truth about human
godness and its rewards, just as the stories we tell about the gods are to be made up according to our
conception of their goddness. The story can be seen as a form of mimēsis, but one that, in so far as it is
delivered by knowledgeable people, is different from that rejected in Republic X.”
307 Nella sua analisi, Pradeau (1997b) interpreta così il valore della città ideale di Platone in rapporto al
mondo sensibile, p. 165: “La cité fait donc partie du monde; mais ensuite et sourtout, on puet dire de la
cité qu'elle est elle-même un monde dans la mesure où, à l'imitation de l'univers, elle est le résultat de la
mise en forme artisanale (démiurgique) d'un matériau sensible dont le résultat est la constitution d'un tout
ordonné, vivant de sa proprie vie.”
308 L'immagine della visione della virtù ha una enorme potenzialità filosofica: Collobert (2012), p. 103: “The
Platonic use of verbal images is motivated by Plato's conviction thata verbal images have a strong cgnitive
power, which rests upon the mind's ability to draw associations, as well as telling and triking qualities
which impact the soul.”
309 Così anche Arrighetti (2006), che in questo caso si riferisce in modo specifico alle Leggi, ma nel quadro di
una più ampia analisi della poesia platonica così commenta, p. 193: “Quindi, il quadro tracciato della città
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dagli dei.
Il campo semantico del vedere, nelle sue più varie sfaccettature, riveste un ruolo
fondamentale anche nel mito della caverna. Dopo che i prigionieri sono stati costretti ad
uscire dall'antro e a contemplare la luce del sole, Socrate e Adimanto discutono dei saperi
dialettici e del ruolo del filosofo-governante all'interno del processo educativo della città
ideale. Questi, dunque, dovranno discendere di nuovo nell'oscurità della caverna, poiché
avranno la capacità di osservare le ombre in maniera migliore dei prigionieri. La visione
della luce e del bello in se', infatti, consente loro di avere maggiore chiarezza e di
comprendere con profondità che cosa rappresenta ciascuna immagine. La città, in questo
modo, sarà retta non dal sogno, ma dalla realtà (καὶ οὕτω ὕπαρ ἡμῖν καὶ ὑμῖν ἡ πόλις
οἰκήσεται ἀλλ' οὐκ ὄναρ310). Il dialogo si innesta, a partire da qui, sul processo conoscitivo e
cognitivo, che coinvolge l'analisi approfondita del metodo dialettico come fondamento della
scienza vera – poiché al metodo dialettico è richiesta la conoscenza dell'oggetto - , in
maniera contrapposta ai dibattiti dei retori o dei sofisti. L'apprendimento del metodo
dialettico deve accompagnare tutta la vita dell'uomo, insieme alla ginnastica e alla musica.
Socrate detta un tempo di cinque anni per gli esercizi fisici e circa il doppio per la
conoscenza della tecnica dei discorsi. Dopo di ciò, gli uomini saranno costretti di nuovo a
scendere nella caverna (μετὰ γὰρ τοῦτο καταβιβαστέοι ἔσονταί σοι εἰς τὸ σπήλαιον πάλιν
ἐκεῖνο311) e ad assumersi le cariche politico-militari per non mancare nemmeno in termini di
esperienza. Giunti ormai alla fine del mito, nelle ultime pagine del libro VII, Socrate così
parla: 
Πεντεκαίδεκα ἔτη, ἦν δ' ἐγώ. γενομένων δὲ πεντηκοντουτῶν τοὺς διασωθέντας καὶ
ἀριστεύσαντας πάντα πάντῃ ἐν ἔργοις τε καὶ ἐπιστήμαις πρὸς τέλος ἤδη ἀκτέον, καὶ
ἀναγκαστέον ἀνακλίναντας τὴν τῆς ψυχῆς αὐγὴν εἰς αὐτὸ ἀποβλέψαι τὸ πᾶσι φῶς παρέχον,
καὶ ἰδόντας τὸ ἀγαθὸν αὐτό, παραδείγματι χρωμένους ἐκείνῳ, καὶ πόλιν καὶ ἰδιώτας καὶ
ἑαυτοὺς κοσμεῖν τὸν ἐπίλοιπον βίον ἐν μέρει ἑκάστους, τὸ μὲν πολὺ πρὸς φιλοσοφίᾳ
διατρίβοντας, ὅταν δὲ τὸ μέρος ἥκῃ, πρὸς πολιτικοῖς ἐπιταλαιπωροῦντας καὶ ἄρχοντας
ἑκάστους τῆς πόλεως ἕνεκα, οὐχ ὡς καλόν τι ἀλλ' ὡς ἀναγκαῖον πράττοντας, καὶ οὕτως
ideale e della sua perfetta legislazione sono atti di μίμησις, ovviamente di buona μίμησις, e i filosofi che
raccontano dell'una e dell'altra sono dei μιμηταί che possono definire se stessi addirittura dei tragediografi,
per di più i migliori perchè capaci di imitare ideali realtà perfette.”
310 Rep. 520 c6. Vegetti (2003) commenta così questo passo, p. 108.: “Un passo importante, perchè chiarisce
bene come la episteme filosofica agisca immediatamente da fondamento per la alethes doxa etico-
politica.”
311 Rep. 539 e3-4. 
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ἄλλους ἀεὶ παιδεύσαντας τοιούτους, ἀντικαταλιπόντας τῆς πόλεως φύλακας, εἰς μακάρων
νήσους ἀπιόντας οἰκεῖν· μνημεῖα δ' αὐτοῖς καὶ θυσίας τὴν πόλιν δημοσίᾳ ποιεῖν, ἐὰν καὶ ἡ
Πυθία συναναιρῇ, ὡς δαίμοσιν, εἰ δὲ μή, ὡς εὐδαίμοσί τε καὶ θείοις. Παγκάλους, ἔφη, τοὺς
ἄρχοντας, ὦ Σώκρατες, ὥσπερ ἀνδριαντοποιὸς ἀπείργασαι312.
Giunti all'età di cinquanta anni, coloro che avranno superato tutte le prove e si saranno
dimostrati i migliori tanto nei saperi empirici (ἐν ἔργοις), tanto in quelli epistemici (τε καὶ
ἐπιστήμαις), si avvieranno al fine ultimo. Verranno costretti, allora, a muovere la luce313
dell'anima verso l'alto (ἀνακλίναντας) e a guardare con intensità ciò che ad ogni cosa da'
luce314. Di nuovo ritorna il motivo della costrizione, e di nuovo, alla fine, i prigionieri –
ormai liberati dalle catene dell'ignoranza – faranno compiere all'anima un movimento dal
basso verso l'alto e guarderanno il bene in se', che fornisce realtà ad ogni elemento del
mondo sensibile. Il gioco lessicale sui termini del “vedere” continua: da ἀποβλέψαι, che
indica un'osservazione acuta – quasi ad occhi stretti -, si passa a ἰδόντας, il verbo della
visione che procura conoscenza315. E infatti, dopo aver visto il bene in se stesso (ed è detto
letteralmente, τὸ ἀγαθὸν αὐτό), se ne dovranno servire come modello per ordinare se stessi e
la città al modello che hanno contemplato. Il processo è un movimento dall'alto verso il
basso, lo stesso che compiono gli uomini liberati per discendere nuovamente negli abissi
della caverna. È un movimento che dalla conoscenza noetica più alta, ritorna al mondo
sensibile per cambiarlo e modificarlo. Nel mezzo, c'è un modello, un παραδείγμα che serve
da traccia per riprodurre il più fedelmente possibile la realtà vera. Non è forse azzardato
accostare questo cammino – che altro non è se non la descrizione dello scopo del processo
conoscitivo – al processo pittorico e, quindi, al meccanismo di costruzione del mito. La
visione delle realtà ordinate è, in termini letterari, il καθόλου della Poetica di Aristotele316,
cioè l'applicazione dell'universale al momento letterario. Il mito è questo, Atlantide è
312 Rep. 540 a4 – c5.
313 Si noti l'uso poetico di αὐγὴ nei tragici, in particolare nell'Aiace di Sofocle, vv. 68-70: θαρσῶν δὲ μίμνε
μηδὲ συμφορὰν δέχου/ τὸν ἄνδρ᾽: ἐγὼ γὰρ ὀμμάτων ἀποστρόφους/ αὐγὰς ἀπείρξω σὴν πρόσοψιν εἰσιδεῖν.
314 Da un punto di vista strettamente filosofico, così commenta Ferrari (2003) l'analogia del sole-bene e la
metafora della luce, p. 295: “L'impostazione generale dell'analogia dimostra che l'interesse di Platone è
rivolto agli aspetti funzionali, e concerne in particolare il ruolo del sole come condizione della vista – cui
corrisponde sul piano epistemico la funzione del bene come attivatore della conoscenza intellettuale – e
come generatore degli oggetti del mondo fenomenico, il cui analogo intellegibile consiste nella funzione
causale che il bene esercita nei confronti delle proprietà metafisiche delle entità intellegibili.”
315 Sul significato di questo tipo di visione in Platone, Paquet (1973), p. 221: “Nous venons de mentionner
l'idée de modèle: on ne peut nier que ce thème est fondamental dans le platonisme, et encore ici, il est
notable  que plus d'une fois, c'est la formule βλέπειν qui signale le «paradigme».”
316 In particolare, si veda Poetica 1451 a37- 1451 b7. Così commenta Else (1986), p. 198: “Poetry tend to
“say” or report these things, while history rather reports what has actually been said or done; and Aristotle
adds that poetry is therefore more philosophical and to be taken more seriously than history.”
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questo: la città ideale di Socrate trasportata nella realtà, l'unica realtà che può produrre
conoscenza, cioè quella del mito, tanto impregnato di mondo sensibile e tanto aderente ad
un modello più alto che lo scrittore deve poter riprodurre a partire dalle immagini che gli
sono familiari. Socrate si conferma πολιτειῶν ζωγράφος, e nel momento in cui espone lo
scopo politico del processo dialettico, ci ricorda che la filosofia deve essere descritta a
partire dalle immagini mimetiche, le uniche in grado di avere un effetto paideutico nuovo, le
uniche, in fondo, che hanno legittimità nella città ideale317. Gli uomini liberati devono
tornare nelle città, conformarle a ciò che hanno visto, devono dedicare la loro vita – così
come Socrate ha dedicato la sua - all'amore per il sapere, ad affrontare le sofferenze della
politica (πρὸς πολιτικοῖς ἐπιταλαιπωροῦντας) e l'esercizio del potere soltanto in nome
dell'interesse della loro città (τῆς πόλεως ἕνεκα). Allo stesso modo, la costruzione dei miti è
necessaria nella poetica platonica, poiché consente di costruire immagini che derivano da un
modello più alto, e sono narrate proprio da Socrate e sotto il segno di Socrate318. Nella
splendida riflessione fra politica e letteratura, Platone va oltre: il potere è qualcosa di
necessario, così come è stato necessario far risalire gli uomini alla luce del sole per far loro
vedere ciò che è la vera realtà e il bene in se'. Non solo, le virtù e le modalità conoscitive
devono essere trasmesse. Ecco perchè è sempre indispensabile che i governanti educhino
nuovi giovani e li facciano assomigliare a loro stessi, allo stesso modo – non a caso – con
cui la dea di Atlantide, strumento letterario di Socrate, ha creato uomini del tutto
assomiglianti a lei. Fatto un simile percorso, gli uomini, divenuti eccellenti governanti della
città, se ne andranno ad abitare sull'isola dei Beati. La città tributerà loro monumenti e
sacrifici, come a demoni (ὡς δαίμοσιν) oppure come a uomini felici e divini (ὡς εὐδαίμοσί
τε καὶ θείοις). Ancora, non è casuale la definizione: anche gli abitanti di Atlantide hanno
una natura divina e sono felici fino a quando permane in loro la virtù. È possibile quindi
affermare che sono questi gli uomini educati da Socrate, che Crizia – tramite la trafila
generazionale che restituisce autorevolezza al mito – ha riportato in vita e trasposto
nell'isola di Atlantide. Il passo si chiude con l'affermazione, quasi stupita, di Adimanto:
sono bellissimi questi uomini che governano, che tu, Socrate, hai forgiato a guisa di scultore
(Παγκάλους, ἔφη, τοὺς ἄρχοντας, ὦ Σώκρατες, ὥσπερ ἀνδριαντοποιὸς ἀπείργασαι). Ritorna
317 Così anche Janaway (1995), p. 160: “Neverthless it could be mantained that Plato is a poet, and this his
doctrinal opposition to poetry is undermined by his own practice as a writer. Apart from his use of poetic
images and diction, there is the fact that he constructs his works using dramatic mimēsis.”
318 Sul ruolo del personaggio-Socrate nella costruzione del mito, Ferrari (2012), p. 74: “This act of writing is,
for him [n.d.r. Platone], what the telling of myth is for Socrates: a domain that is wholly within his control
– the third such domain that we have met with in this investigation. Altought the dialogue is packed with
arguments, what is amounts to overall is a story. Plato is writing a drama, and the drama has a plot. The
premis of the plot is that Socrates must win his arguments.”
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la metafora tratta dal mondo delle arti figurative, in maniera bilanciata rispetto a quella del
pittore di costituzioni319. Stavolta, lo spettacolo dell'ascesa al bene supremo e dell'uscita
dalla caverna si spinge fino alla plasticità di una città dominata dal giusto e dalla virtù, dove
il segno distintivo, che crea l'eccellenza, è la παιδεία imposta da Socrate. Tutto nasce dalla
visione del bello e dalla sua conoscenza, nel binomio inscindibile di ἀποβλέψαι - ἰδόντας .
La materialità della scultura, segno tangibile di un forte attaccamento alle immagini del
mondo sensibile, chiude il mito della caverna e il processo educativo dei governanti. Socrate
scultore ha forgiato la città ideale, definendo metodi e prassi della παιδεία. 
Abbiamo sottolineato a più riprese le analogie, in termini di costruzione di immagini, fra il
mito della caverna e il mito di Atlantide. Anche in questo caso, in entrambi i luoghi ciò che
apre la strada alla virtù è il campo semantico del vedere: la felicità degli abitanti è
condizionata alla loro conoscenza del bene supremo320. Parimenti, non è casuale che le due
immagini siano poste alla fine dei miti in questione, poiché questa – secondo Socrate – è il
termine del processo educativo. La teorizzazione della Repubblica è stata completamente
traslata nel mito di Atlantide: gli uomini, come abbiamo visto, sono esattamente quelli
educati da Socrate. La sua richiesta è stata completamente soddisfatta, il processo
mitopoietico è stato eseguito secondo le direttive impostate all'inizio del Timeo321. La città è
venuta alla luce, così come i prigionieri hanno contemplato la visione del bello in se'.
Questa, ci ha detto Socrate, è la μίμησις di cose eccellenti. 
V. 3. α  La fine di Atlantide.  
Atlantide, però, finisce in maniera diversa dal mito della caverna. La proiezione che se ne
da' è, come abbiamo visto, di un popolo destinato alla distruzione. La conferma deriva dalle
319 Nel suo capitale contributo, Halliwell (1992) così parla del rapporto fra la μίμησις e le arti figurative in
Platone: “In tutti gli scritti platonici, la pittura – al pari di altre arti visive – è infatti nominata e trattata
come fonte di idee e di immagini: e possiamo fondatamente attribuire a Platone una concezione tutt'altro
che semplicistica delle caratteristiche e delle possibilità di quest'arte. […]. Il provocatorio disprezzo
dell'arte delle immagini pittoriche mira studiatamente a promuovere una visione più ampia e più completa
della rappresentazione mimetica. Al centro di questa visione è – mi pare – l'idea che una compiuta e
convincente simulazione artistica della realtà non ha valore per se stessa e non è l'indizio di alcuna
conoscenza (della realtà) propria dell'artista. Platone vuole insomma dirci che una valida giustificazione
della mimesis deve superare quella verosimiglianza di cui il naturalismo figurativo è una varietà.”
320 La conoscenza del buono è oggetto dell'analisi di Vegetti (2003), p. 254: “Il buono costituisce innanzitutto
la motivazione a perseguire la giustizia e la virtù nell'ambito politico. Esso rappresenta il fine, il traguardo
verso il quale occorre orientare la condotta sia privata sia pubblica (519 c), dunque un «orizzonte di
orientamento» e un «centro di integrazione» della vita e a maggior ragione del suo governo.”
321 Queste direttive non sono niente di diverso, come abbiamo avuto occasione di vedere, se non la nuova
scrittura della filosofia che imposta Platone a partire dal mito. Cfr. Edelstein (1949), p. 480: “The
possibility of a new poetry on Plato's terms one can readily conceive, and for such a new poetry that would
fulfill his demands, Plato, I think, was hoping. His dialogues gave to the philosopher a new mythology,
and in this sense they constitued a new poetry.”
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ultime parole del Crizia, in cui si narra di come la degenerazione della stirpe abbia portato
Zeus ad infliggere loro una punizione terribile. Qui il racconto – e il testo di Platone –
finisce. È evidente, però, che la catastrofe incombe sugli Atlantidi, poiché su di loro sta il
giudizio del capo degli dei, e poiché la virtù di cui erano impregnati, ha lasciato spazio
all'ingiustizia e alla bramosia322. La conclusione del Crizia è oltremodo amara: un popolo
beato, che ha tutte le caratteristiche dell'eccellenza, perde la sua condizione felice a causa di
se stesso. Il mito di Atlantide va oltre la Repubblica, racchiudendo dentro di se la sua
teorizzazione e accennando ad un finale in cui il destino degli uomini è segnato. Se la
caverna si era fermata alla precisa descrizione degli uomini destinati a governare la città
ideale, Atlantide ci racconta che i suoi abitanti hanno un destino di morte. È interessante
notare che l'accento è tutto posto sugli uomini, non sulla città; mai infatti viene citato il
termine πολιτεία alla fine del Crizia. Il mito preserva e salva la città ideale dalla distruzione
del tempo, tramite un processo letterario che si allinea all'eccellenza richiesta da Socrate.
Quando questa eccellenza negli uomini viene a mancare, essi stessi sono destinati a perire.
Nella letteratura, la politica platonica trova la salvezza che le consente di preservarsi dalle
vicende umane. Socrate è giudice, pittore, scultore nel mondo dei dialoghi platonici; e
abbiamo visto come molto spesso i precetti socratici della Repubblica richiamino in maniera
palese l'Apologia. Atlantide è destinata a perire già dal racconto dei sacerdoti Egizi, come
anche i Greci sono definiti un popolo di bambini, che non mantiene memoria delle proprie
tradizioni e dei propri racconti. L'encomio della città ideale è terminato, e lascia ora il posto
all'amara costatazione di un progetto politico destinato al fallimento, se gli uomini non
seguiranno le regole della παιδεία socratica. Ancora, ciò che si salva è il mito323. 
Vengono in mente altre parole di Platone, quelle della Settima Lettera324, che chiudono un
quadro in cui emerge a gran voce la sua volontà, di aver creato tanto una poesia diversa da
quella precedente, che costruisce la città ideale e in cui essa è maestra di virtù, tanto un
progetto politico, che soltanto se gli uomini seguiranno le regole di Socrate può venire alla
322 Cfr. Critias 121 a7 – b7. Nesserlath (2006), pp. 430-431, sulla degenerazione e distruzione della stirpe di
Atlantide, confronta con Leggi IV, 715 e7 – 716 b5, e riporta l'interpretazione successiva di Montesquieu. 
323 Poiché il mito si confà ad un permanente παράδειγμα, a cui deve tendere costantemente. Cfr. Halliwell
(1992), p. 120: “L'ultimo passo di questa interessante rassegna si legge nel libro VII (7. 540a) e sembra
riecheggiare tutti i passi precedenti: al culmine di un tirocinio filosofico ognora crescente, l'occhio della
mente può aprirsi alla luce di quel buono in sé donde i re-filosofi traggono il loro permanente modello
ideale (paràdeigma). Nonché suggerire che la Repubblica è una sorta di grande dipinto verbale, la
progressiva efficacia di queste analogie sembra convergere sull'idea che i filosofi siano pittori entro un
altro mezzo espressivo, giacchè anche i filosofi tentano di tradurre vividamente e concretamente gli ideali
precedentemente concepiti e custoditi nelle loro menti.”
324 Così Tulli (1989) definisce la Settima Lettera, p. 9: “Esortazioni, commosse apologie, pause, consigli
creano un quadro articolato e sfuggente al quale motivi autobiografici, nel continuo sforzo di collegare
problemi attuali a episodi passati, recano solo una parvenza di unità.”
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luce. Con Atlantide Platone ha rivelato la memoria perenne della sua poesia, di un processo
letterario in cui il suo maestro è principale protagonista e attore. La potenza della letteratura
è ciò che risuona nelle ultime pagine del Crizia, seguita dalla rabbia di Zeus, pronto a
vendicarsi. La politica si salva nella letteratura e in essa trova la sua massima e significativa
realtà. Nel segno del mito, che assurge a processo di grande rilevanza conoscitiva, la città
ideale vive nelle strade di Atlantide, forte dell'eccellenza dei suoi abitanti, che è l'eccellenza
della Repubblica. Il dramma politico di Platone si trasforma in una continua tensione fra
mondo sensibile e modello divino. La sintesi diviene così la scrittura delle filosofia: il mito,
la poesia, vita perenne della kallipolis di Socrate: 
λέγειν τε ἠναγκάσθην, ἐπαινῶν τὴν ὀρθὴν φιλοσοφίαν, ὡς ἐκ ταύτης ἔστιν τά τε πολιτικὰ
δίκαια καὶ τὰ τῶν ἰδιωτῶν πάντα κατιδεῖν: κακῶν οὖν οὐ λήξειν τὰ ἀνθρώπινα γένη, πρὶν ἂν
ἢ τὸ τῶν φιλοσοφούντων ὀρθῶς γε καὶ ἀληθῶς γένος εἰς ἀρχὰς ἔλθῃ τὰς πολιτικὰς ἢ τὸ τῶν
δυναστευόντων ἐν ταῖς πόλεσιν ἔκ τινος μοίρας θείας ὄντως φιλοσοφήσῃ325.
325 Ep. VII. 326 a5 – b4. 
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Conclusioni.
I. La Repubblica in Atlantide. Forme, metodi e prassi poetiche di un mito
per la città ideale. 
L'analisi che abbiamo condotto partiva da un'intuizione, corroborata dalle affermazioni
socratiche tra il X libro della Repubblica e il Timeo326. Abbiamo visto come i metodi e le
forme letterarie di descrizione della città ideale, fra i due dialoghi, abbiano non pochi
elementi di affinità. Un esempio evidente è la studio delle immagini del mito della caverna,
confrontate alle immagini del mito di Atlantide327; laddove, cioè, Platone costruisce quadri
di altissima rilevanza filosofica, in un mondo – quello della Repubblica – impregnato di una
teorizzazione necessaria alla nascita della kallipolis, questi quadri rivivono nel realismo
dell'isola di Atlantide. D'altronde, questo è il ruolo del mito nella letteratura platonical
Indipendentemente che sia storico, etico o politico, il racconto verosimile vuole spiegare
grandissimi concetti noetici attraverso la costante ripresa di oggetti provenienti dal mondo
sensibile, in termini di scrittura della filosofia328. Ciò che Platone fa con il mito di Atlantide,
in un rapporto, ormai evidente, di continuità con la Repubblica, è la trasposizione di metodi,
prassi e forme poetiche in un racconto verosimile, che ha il pregio dell'universale. Si è già
notato come il καθόλου  aristotelico, che pone la poesia su un piano più alto rispetto alla
storiografia, rappresenti perfettamente la modalità dello scrivere platonico; ciò che inoltre
possiamo affermare, è che la scrittura della filosofia di Platone è poesia. Il mito di Atlantide
è emblematico di questo processo329. Si prenda il ruolo di Socrate. Socrate nella Repubblica
è giudice, pittore, poeta e maestro; è sotto il suo controllo che avviene la costruzione della
città ideale e le discussioni sul ruolo della poesia all'interno di essa. Parimenti, nel Timeo –
Crizia, il racconto di Atlantide nasce dalla volontà e dal desiderio socratico di vedere la città
ideale in azione. Non solo, ma le immagini che vedono protagonista Socrate nella
Repubblica, hanno fortissime analogie con i momenti letterari più importanti per la
costruzione del mito nei due dialoghi successivi. La teorizzazione diviene quindi poesia, nel
326 Cfr. Introduzione, § I. 
327 Cfr. Capitolo V. 
328 Abbiamo già citato il lavoro di Edelstein (1949), che analizza la suddivisione tematica  e conoscitiva dei
miti, per tracciare un quadro completo della loro valenza negli scritti platonici. 
329 Aristotele parla proprio di miti in Poet. 1451 b 26 – 33 (ci torna utile, in questo caso, riportare il passo, per
notare la corrispondenza fra la prassi poetica platonica e la successiva teorizzazione aristotelica): δῆλον
οὖν ἐκ τούτων ὅτι τὸν ποιητὴν μᾶλλον τῶν μύθων εἶναι δεῖ ποιητὴν ἢ τῶν μέτρων, ὅσῳ ποιητὴς κατὰ τὴν
μίμησίν ἐστιν, μιμεῖται δὲ τὰς πράξεις. κἂν ἄρα συμβῇγενόμενα ποιεῖν, οὐθὲν ἧττον ποιητής ἐστι: τῶν γὰρ
γενομένων ἔνια οὐδὲν κωλύει τοιαῦτα εἶναι οἷα ἂν εἰκὸς γενέσθαι [καὶ δυνατὰ γενέσθαι], καθ᾽ ὃ ἐκεῖνος
αὐτῶν ποιητής ἐστιν. 
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momento in cui determina un racconto universale, senza tempo ne' spazio reale, bensì
realistico (in questo processo, sta anche la sua collocazione in un passato remoto che
fornisce autorevolezza e veridicità), i cui narratori sono riconosciuti da Socrate come uomini
dotati di παιδεία e τροφή adeguate, nel segno dell'identificazione del poeta con la propria
opera330. 
Abbiamo esaminato come la Repubblica riviva in Atlantide, cioè come le modalità della
scrittura del mito siano provenienti direttamente dalle discussioni su poesia e politica nei
libri del dialogo precedente. La concretezza plastica e realistica del mito trova così il suo
corrispondente nella città ideale di Socrate. Un mito, quello di Atlantide, che consente alla
città ideale di essere in movimento, nel segno della richiesta socratica: possiamo affermare,
con buona possibilità di dire il vero, che gli animali incisi sulla pittura sono divenuti le
strade, le mura, i re e gli abitanti della bella isola di Atlantide. Platone ha così costruito un
processo letterario, per così dire, in più tempi331; se, nella Repubblica, l'ampio dibattito
intrecciato fra politica e prassi letteraria ha trovato la sua forte base teorica, nel mito di
Atlantide egli lo ha reso vivo e concreto, riconoscibile come μίμησις dell'eccellenza. Su
questo passaggio, arriviamo alla seconda questione che merita una riflessione conclusiva.  
II. Παιδεία e μίμησις. Il legame indissolubile fra educazione e poesia. 
Moltissime delle immagini che abbiamo provato ad analizzare, costruiscono un legame forte
fra la poesia e le arti figurative, in particolare con la pittura. Nella città ideale che Platone
delinea, la poesia è parte di un più ampio processo educativo che serve a formare i filosofi-
governanti; ben lungi dall'espellerla, quella che ci consegna è una poesia nuova, che crea
piacere ma è al contempo capace di costruire immagini dell'eccellenza. Il dibattito sulla
330 Su questo punto, il contributo di Aristotele (cfr. § Introduzione) deriva sicuramente dalla teoria letteraria
aristofanea sulla μίμησις, contenuta in particolare nelle Tesmoforiazuse (vv. 145 – 174), nonché, come
abbiamo provato a dimostrare, dalla letteratura platonica. Se, quindi, da un lato l'opera riflette la φύσις del
poeta, dall'altro è evidente che per avere racconti imperniati sull'eccellenza, anche la natura del narratore
deve essere tale. 
331 Giuliano (2005) riporta proprio un passo emblematico del Timeo per spiegare il processo mimetico, p.
117: “Come ben si vede, la condanna è rivolta sempre alla mimesis indiscriminatamente versatile. Il passo
[n. d. r. Rep. 604 e2 – 3] è un'ulteriore conferma all'ipotesi di partenza, secondo cui è soltanto questa la
mimesis che Platone dice di aver condannato per intero e di volerne ribadire ora la condanna. […] La
comprensione nei riguardi dei difetti della poesia mimetica, cui qui Platone accenna, assume espressione
dichiarata in un passo del Timeo. Lì (19 b sgg.), Socrate afferma la propria incapacità a tessere un elogio
adeguato dei cittadini e della città che nel giorno precedente disegnava, e nella stessa condizione è
convinto si trovino anche i poeti, quelli del presente e quelli del passato. Lo dice οὔτι τὸ ποιητικὸν
ἀτιμάζων γένος, senza alcun disprezzo per la loro categoria […]. Le argomentazioni della Repubblica,
grazie anche all'anello chiarificante fornito dal Timeo, sembrano chiudersi come in un circolo. Tutto risale
al concetto di paideia. L'educazione, la trophe, erano al centro dell'interesse della discussione sulla poesia
nel III libro. Il passo del Timeo appena riportato, con la stretta connessione che istituisce tra l'agire e
l'imitare con riferimento alla comune buona riuscita di entrambi, richiama ai contenuti di quella
discussione.”
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μίμησις – che è il dibattito sulla poesia - , che si snoda in particolare fra i libri III e X della
Repubblica (ma non solo), trova nuovo respiro nel mito di Atlantide332. Accanto alla
concreta descrizione dell'isola e della sua storia, tangibili segni della trasposizione che nasce
a partire dalla Repubblica, abbiamo infatti trovato moltissimi passi di pura teoria letteraria.
Ci basti pensare al lungo monologo di Socrate, all'inizio del Timeo, in cui, nell'assegnazione
dei compiti agli interlocutori, egli cita il μιμητικὸν ἔθνος; oppure al discorso di Crizia su
μίμησις e ἀπεικασία, in apertura del dialogo omonimo. Se dunque la discussione sulla
μίμησις riveste un importantissimo ruolo in Atlantide, non è da meno il processo educativo
che è attraversato dalla μίμησις stessa. Gli uomini di Atlantide, dice Crizia, sono stati
educati da Socrate; possiamo ben dire, in seguito all'analisi prodotta, che l'educazione
impartita da Socrate rispecchia il processo paideutico costruito nella Repubblica. All'interno
di esso, la poesia ha grandissimo valore, ma a patto che sia poesia di uomini eccellenti – non
a caso, ὕμνοι θεοῖς καὶ ἐγκώμια τοῖς ἀγαθοῖς -. L'azione mimetica è resa esplicita proprio
dalle metafore tratte dal mondo delle arti figurative333; non è difficile ricordare, infatti,
l'immagine delle bruciature della pittura indelebile, di Crizia bambino che ascolta il racconto
dei sacerdoti Egizi. Si palesa un fortissimo legame fra παιδεία e poesia, che è teorizzato
nella Repubblica e reso concreto nel Timeo – Crizia. Nel mito di Atlantide, infatti, Platone
ha reso reale e vivo questo intreccio, riportando il dibattito sulla poesia mimetica e
trasformando la teoria in prassi letteraria: nasce così un mito dell'eccellenza, che trova
perfetta corrispondenza nei narratori che lo hanno costruito, sotto il segno e il controllo di
Socrate334. È un mito in cui il processo mimetico nasce proprio dalla παιδεία socratica; è una
poesia completamente nuova, che non si esenta dalla rielaborazione di materiale epico335 in
332 In uno dei contributi più importanti per la produzione di critica letteraria sui testi classici (più volte citato
nel corso della trattazione), Halliwell (1992) discute del ruolo e dello sviluppo della μίμησις all'interno dei
dialoghi platonici. In particolare, le parole iniziali del suo capitolo Rappresentazione e realtà: Platone e la
mimesis, così affermano, p. 41: “Egli compì anche due passi decisivi per acquisire la mimesis sullo sfondo
dell'intera filosofia dell'arte. Il primo passo consiste nell'avere sollevato alcune fondamentali obiezioni sullo
statuto e sul valore della mimesis artistica – obiezioni che, lungi dall'essere risolte, continuano ancora oggi
a tormentarci. Il secondo passo consiste invece nell'avere orientato i problemi dell'arte mimetica verso il più
ampio àmbito filosofico del rapporto fra la mente e la realtà, per portare quella che potremmo definire la
rappresentazione “secondaria” della mimesis artistica (le immagini, le poesie, le musiche che, come si legge
nel passo della Repubblica citato in epigrafe [n. d. r. Rep. II, 373 b] assicurano l'opulenza di una città)
entro il sovrastante quadro di una filosofia della rappresentazione “primaria” (affidata al pensiero umano,
alla percezione e al linguaggio nel loro insieme.)”
333 Per un'analisi completa sul rapporto fra Platone e la pittura, in questo lavoro abbiamo utilizzato Keuls
(1978).
334 Collobert (2012), partendo da Leggi II, 669 b1 – 3, così interpreta il compito del filosofo nella costruzione
del mito, p. 94: “The philosopher must, moreover, be a master of image-making and from this perpsective
meet the three following criteria: he has “first, a knowledge of the nature of the original; next, a
knowledge of the correctness of the copy; and, thirdly, a knowledge of the excellence with which the copy
is executed.”
335 Si veda come contributi primari in questo senso, che abbiamo utilizzato per questo lavoro, soprattutto
Capra (2010), Cerri (2000), Szlezák (1993).
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funzione del contesto in cui si inserisce il racconto. Ne deriva una forma letteraria coerente
alle esigenze della filosofia, una scrittura poetica resa processo filosofico, inserito nel più
ampio meccanismo educativo che Platone delinea. La παιδεία socratica vive della μίμησις
che Socrate stesso costruisce, nel segno dell'eccellenza tanto del narratore, tanto dell'oggetto
descritto. L'eccellenza, appunto, è il marchio distintivo della poetica della filosofia; non a
caso, infatti, deve tendere a rispecchiare il modello divino, così come il filosofo deve essere
simile ad un modello superiore. In questo, rientra la continua tensione fra l'alto e il basso, fra
la costante ricerca di uno schema, a cui uniformarsi, al di sopra della realtà concreta e
l'utilizzo letterario degli oggetti marcatamente provenienti dal mondo sensibile. La sintesi
che ne esce è di grande efficacia: nascono quadri filosofici composti di colori della vita
quotidiana, che veicolano contenuti filosofici di altissima rilevanza. Il mito di Atlantide è la
chiara rappresentazione di questo meccanismo, poiché unisce la potenza della μίμησις
dell'eccellenza con la descrizione realistica dei luoghi dell'isola. Il risultato è, quindi, un
processo controllato da Socrate in cui i cittadini della città ideale sono stati educati, nel
segno delle riflessioni della Repubblica, e trasposti – tramite la cornice del racconto dei
sacerdoti Egizi -, nel mondo di Atlantide. 
Per concludere, in questo lavoro abbiamo provato a far comprendere l'indissolubile legame
f r a παιδεία e μίμησις, e come questo rapporto sia da riscontrarsi – con le differenze
evidenziate -, tanto nella Repubblica, quanto nel mito di Atlantide. Attraverso un'analisi
concreta, a partire dal testo, abbiamo tentato di mettere in luce le caratteristiche costituenti
del mito platonico, con l'obiettivo di scavare in profondità nel mito di Atlantide, per
studiarne lo statuto e il ruolo che investe nella costruzione della città ideale. Abbiamo
portato alla luce la stretta connessione, che Platone innesta, fra poesia e politica,
immaginandosi un progetto di città ideale – non a caso – costruito e messo in moto proprio
da Socrate. La centralità della riflessione politica, nel pensiero platonico, è innegabile e
ampiamente riconosciuta; ciò che abbiamo detto, è che la riflessione politica non è mai
svincolata dall'analisi sulle forme letterarie e sulla prassi poetica nella nuova città, poiché
queste devono costituire il pilastro del processo educativo. Una nuova poesia per una nuova
città, nel segno dell'educazione socratica: questo ci consegna Platone, nelle pagine piene di
bellezza della Repubblica e del mito di Atlantide.
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Andre e Batzu, amici carissimi e persone splendide. 
L'amore è anche amore per ciò che si fa tutti i giorni. È una forma diversa d'amore, ma non necessariamente di
minore intensità. Questa cosa me l'ha chiarita una persona con cui tornerei a fare politica immediatamente:
Chiara, vedrai che prima o poi le nostre strade si incroceranno di nuovo. La politica mi ha salvato la vita in
molte circostanze. C'è poco da aggiungere, se non che gli errori commessi servono sempre a non commetterli
più. 
Ai compagni e alle compagne di Sinistra Per... e di Link-Coordinamento Universitario. Siete stati l'esperienza
più bella e forte della mia vita; con voi ho imparato tantissimo, ho capito cosa significa immaginarsi un
progetto di mondo diverso e alternativo, ho vinto tante paure, ho riscoperto il senso di una famiglia politica e
umana che non trovavo da tempo. A Sinistra Per... dico solo questo: ciò che ci distingue dagli altri non sono
solo i temi, i metodi, le vittorie. Ciò che differenzia noi da “loro” è che noi abbiamo una comunità, un senso di
continuità che diventa filo diretto tra passato, presente e futuro. Se perdiamo questo filo, possiamo anche
vincere le elezioni o vincere le battaglie, ma perdiamo noi stessi. Voglio ringraziare Anna, perchè quella volta
che le ho lanciato il telefono addosso non è fuggita, e Ettore, per i caffè che abbiamo preso e che ancora
dovremo prendere. Alle nuove generazioni dico e auguro di prendere con responsabilità i ruoli e la
rappresentanza studentesca. Tenete sempre in testa l'obiettivo ultimo a cui si mira, guardate sempre un po' più
lontano del vostro naso e del vostro interlocutore, siate sempre la voce forte e chiara degli studenti. 
A Link, a quanto siamo cresciuti, alle notti passate a dormire per terra, ai treni all'alba; ma rifarei tutto pur di
stare in questa organizzazione. Soprattutto se i coordinamenti sono alleggeriti dalla Borlizza, da Goz, da Torti,
da Diana e da Ciarly. È stato un piacere avervi incontrato. 
A Guido, la persona più competente, capace e brillante che conosco; mi sei mancato in questi anni e spero che
avremo modo di recuperare.
Ad Albe, alle discussioni che abbiamo sempre fatto e alla nostra capacità di superarle. Voglio dirti che dirti di
no è stato molto difficile e che potevamo essere una bella squadra. 
A noi e alla nostra sfida perenne di cambiare questo mondo. Prima o poi ci riusciremo, ne sono sicura.
Alle nuove avventure: al Nodo e al Circolo ARCI Rinascita. Qualche anno dopo, un po' invecchiati
(specialmente Simone), un po' più inaciditi, ma pronti ad accollarsi l'ennesima sfida. A tutti noi, voglio dire
che non dobbiamo mollare e che ce la faremo, che il mondo fa schifo ma noi siamo più bravi, che essere fra la
gente e per la gente non è una cosa semplice – e forse la sinistra doveva pensarci un po' prima. E se non ce la
faremo, troveremo sicuramente un'altra strada. L'importante è che quella strada la percorriamo tutti insieme. 
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All'ultimo Giro d'Italia, quando Esteban Chavez ha indossato la maglia rosa, ha detto in intervista: “domani
lascio la pelle sulla strada.” Ho sempre fatto così, con mille ferite, mille cadute, mille difficoltà. Per vincere su
una salita ci vogliono determinazione, talento, forza, sentimento, passione, un po' di fortuna. Ce l'ho sempre
messa tutta, la mia pelle, sulla strada. 
Io, speriamo che me la cavo. 
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